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o es extraño todavía hoy que entre la gente de la calle o in- 

cluso en los diferentes colectivos cristianos se ponga cara 

de extrañeza cuando se nombran algunas de las primeras 
mujeres cristianas, como Pérside, Julia, Febe o Evodia y Síntique, 
por mencionar a algunas. Es verdad que las investigaciones de los 
últimos cuarenta años han sacado a la luz las identidades en contexto 
de las primeras mujeres cristianas, que se han realizados tesis docto- 
rales y se han escrito monografías centradas en los evangelios, o en 
las cartas de Pablo, o en Hechos, etc. Pero también es cierto que una 
gran parte del conocimiento adquirido y sobre el que se sigue trá- 
bajando no ha sido convenientemente divulgado ni dado a conocer 
en ambientes seculares y creyentes no académicos. 


Este libro pretende ofrecer una visión de conjunto sobre las prime- 
ras mujeres cristianas y sobre la trayectoria investigadora en esta te- 
mática hasta el día de hoy. Pero, además, como sucede con todos 
los demás volúmenes de la colección, cuenta con una parte donde 
se apuntan algunos de los núcleos temáticos que están en estudio y 
requieren una ulterior profundización, y otra en la que se destaca la 
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relevancia para la vida social y eclesial. Por último, en el libro se ofre- 
ce una bibliografía comentada de obras de autoría española, o bien 
traducidas, cuya lectura puede enriquecer las informaciones que se 
ofrecen en este volumen. 


¿A quiénes nos estamos refiriendo cuando decimos «primeras mu- 
jeres cristianas»? La expresión en sí misma no es del todo clara, y es 
necesario, por ello, que ya desde el principio evidenciemos cuál es el 
período histórico que abarcaremos. En este libro nos centramos en 
lo que hoy se denomina «proceso formativo del cristianismo», es 
decir, en los orígenes del cristianismo. Estos orígenes abarcan desde 
los comienzos del siglo 1 hasta la segunda mitad del siglo 11, cuando 
se encuentran ya una serie de elementos (creencias, ritos, restos ma- 
teriales, liturgias, desarrollos teológicos, comunidades con mayoría 
de gentiles y liderazgo cada vez mayor de conversos gentiles) que 
hablan del movimiento de seguidores de Cristo como una realidad 
claramente diferenciada del judaísmo, y que es reconocida en el 
mundo grecorromano como un grupo distanciado de la sinagoga. 
Más aún, a finales del siglo II puede considerarse que tenemos ya un 
amplio consenso en las comunidades cristianas sobre la mayoría de 
los escritos del Nuevo Testamento. La afirmación de sus propias 
Escrituras fue básica en el distanciamiento del movimiento judío. El 
cristianismo primitivo no es objeto de nuestro estudio, ya que este 
comienza a partir del siglo Iv, si bien la realidad que entonces se for- 
ja, se asienta en importantes desarrollos que se dan en el siglo !1. 


Durante los orígenes cristianos encontramos una diversidad de gru- 
pos de creyentes en Cristo, cuya existencia se desenvuelve a lo largo 
de tres generaciones cristianas: la primera generación cristiana (30- 
70 d.C.), la segunda (70-110 d.C.), la tercera (110-150 d.C.) y la 
cuarta generación cristiana (150-190 d.C.). La característica de este 
panorama es la «policromía», es decir, que ante nuestros ojos se va 


desarrollando un tejido con pluralidad de colores y tonalidades que 
nacen de una misma fe y un mismo amor. En estos siglos podemos 
distinguir lo que se ha denominado el movimiento cristiano <«pro- 
toortodoxo», es decir, aquel que en el correr del tiempo se impon- 
drá en los dos siglos siguientes, y que tiene ya en germen las creen- 
cias y prácticas características del cristianismo clásico y 
«ortodoxo» posterior. Es importante, no obstante, decir que este 
cristianismo «protoortodoxo» del siglo 11 no es uniforme, ya que 
admite una diversidad aceptable. 


Pero junto a este cristianismo se encuentran también otros grupos 
catalogados de heterodoxos, como valentinianos, gnósticos, etc. 
que constituyen lo que conocemos como «diversidad radical». 


En algunos de los contenidos tratados ha sido necesario pasar al si- 
glo 11] para ofrecer una imagen un poco más completa, como por 


ejemplo, en el caso de las mujeres diáconos y de las viudas. 


No es infrecuente encontrar que muchos estudios que rescatan el 
papel de las mujeres en los primeros siglos del cristianismo se cen- 
tren sobre todo en los siglos 111 y IV, cuando algunas funciones como 
el diaconado femenino se desarrollan más. Sin embargo, los dos pri- 
meros siglos representan un período importantísimo para com- 
prender cómo se fue tejiendo el protagonismo o la marginación de 
las mujeres. 


Una palabra sobre la segunda parte del libro: «¿Cuáles son los as- 
pectos centrales del tema?>». En primer lugar, se ha incluido un ca- 
pítulo sobre metodología. En él se aportan aspectos que explican los 
avances que se han dado en estos estudios. A continuación se van 
explicando los contenidos sobre el tema de este libro. A lo largo de 
esos capítulos iremos descubriendo desde las mujeres en el movi- 
miento de Jesús, a las mujeres que ponen a disposición del movi- 
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miento cristiano sus casas, que ejercen como benefactoras de per- 
sonas y grupos, que practican la hospitalidad, que se incluyen en los 
equipos misioneros del apóstol Pablo, comprometiéndose en la 
animación de las comunidades y en la evangelización, que desem- 
peñan tareas como diáconos, profetas, que eligen el ascetismo, y 
que se integran en el grupo de las viudas. Los datos con los que con- 
tamos nos permiten verlas integradas y comprometidas en sus co- 
munidades, afrontando los conflictos que surgieron dentro y fuera 
de sus grupos. No tenemos «fotografías fijas» de sus existencias, si- 
no en proceso. La riqueza que ofrecen los escritos de los siglos 1-11, a 
pesar de ser fragmentarios, es indudable. 


Todos estos capítulos no han de leerse necesariamente seguidos. 
Cada persona puede elegir por dónde comenzar, cuáles son aque- 
llos aspectos de los que le gustaría conocer más o sobre los que tie- 
ne más preguntas. En cualquier caso, la invitación es a sumergirse en 
esta parte de la historia del cristianismo, «acompañado/a» de las 
mujeres con rostro que los documentos nos han dejado, y perci- 
biendo la novedad que se descubre, enriquece e ilumina cuando 
nos atrevemos a «cambiar las lentes» para mirar. 


PRIMERA PARTE 


¿Cómo hemos 
llegado hasta aquí? 


Introducció 


l interés por las mujeres en los albores del cristianismo tiene 

ya una larga trayectoria, si bien los puntos de vista desde los 

que los autores se han aproximado a ellas han sido muy dife- 
rentes, e incluso podríamos decir que, en algunos casos, contra- 
puestos. Ya la literatura cristiana primitiva retomó alguna de las fi- 
guras más significativas, por ejemplo, de los evangelios y de las 
comunidades paulinas, para proponerlas como exempla en su ma- 
nera de concebir la fe cristiana. Algunas figuras como las de Tecla, o 
María de Magdala, han pervivido en la memoria de los documentos 
cristianos a lo largo de los siglos, y han sido también objeto de recu- 
peración por parte de las mismas mujeres. 


No es nuestra intención dar razón de esta larga trayectoria, sino cen- 
trarnos en las referencias más significativas que desde finales del siglo 
XIX y principios del Xx, abordaron esta cuestión en el mundo acadé- 
mico. Es entonces cuando ven la luz los grandes movimientos eman- 
cipatorios, y cuando en concreto las mujeres alzaron su voz contra to- 
do tipo de opresión en la sociedad y en las iglesias. Es también el 
momento en el que las mujeres comenzaron su andadura teológica y 
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exegética en la investigación y en los círculos académicos (en princi- 
pio, solo femeninos), entrelazada, además, con un renovado com- 
promiso en la praxis eclesial. No obstante, conviene ya señalar que el 
movimiento teológico y bíblico feminista en Estados Unidos y en 
Europa se desarrollará con fuerza a partir de los años setenta. 


Previo a este momento, el interés por las mujeres del Nuevo Testa- 
mento y de los primeros siglos del cristianismo diferirá del que ten- 
drá más adelante la hermenéutica bíblica feminista, aunque algunos 
de estos estudios serán un punto de referencia por la cualidad de sus 
análisis históricos y literarios (por ejemplo, el de Harnack, en su 
obra sobre la reconstrucción del cristianismo antiguo de 1902). 
Son, no obstante, pocos en número y mayoritariamente realizados 
por varones. Además, es raro encontrar en ellos la pregunta por las 
actitudes que los textos revelan hacía las mujeres o por la participa- 
ción de estas en la religión bíblica. 


Entre estos estudios, destacamos algunos, como los del famoso his- 
toriador y teólogo protestante alemán Adolfvon Harnack de 1900, 
sobre las dos recensiones de Prisca y Aquila en Hch 18,1-12; el artí- 
culo «La difusión entre las mujeres», en su obra Misión y expansión 
del cristianismo en los tres primeros siglos (1906), completada en edi- 
ciones posteriores en 1915 y 1924; o la monografía del discípulo de 
Harnack, Leopold Zscharnack, El servicio de las mujeres en los prime- 
ros tiempos de la iglesia (1902). Asimismo conviene citar el artículo 
de Erling Laland, «La perícopa de Marta y María en Lc 10,38-42> 
(1959); o el artículo de Martin Hengel, «María Magdalena y las 
mujeres que dieron testimonio» (1963), en el que identificó, apo- 
yándose en estudios previos sobre el Jesús histórico, a las mujeres de . 
Lc 8, 1-3 como un grupo autónomo dentro del círculo de los após- 
toles; o el artículo «El lugar que ocuparon las mujeres en la iglesia 
de Filipos», de W. Derek "Thomas (1972). No faltaron tampoco 


publicaciones de mujeres que se interesaron por estas cuestiones, 


como la obra de Edith Dean: Todas las mujeres de la Biblia (1955). 


1. «Ciertos tesoros del pasado y ciertos 
presentimientos de futuro» (Simone Weil) 


Las principales aportaciones sobre la identidad y las funciones de 
las mujeres en los orígenes cristianos, sin embargo, han venido fun- 
damentalmente de la mano de las biblistas e historiadoras feminis- 
tas, desde hace unos cuarenta años (en torno a los años setenta). El 
terreno de la investigación bíblica con una nueva mirada estaba, no 
obstante, enriquecido desde hacía muchos decenios. Seguidamen- 
te presentaremos de manera sucinta un breve estado de la cuestión. 
El panorama que se abre a continuación es muy variado, y pone de 
relieve las diferentes metodologías utilizadas (además de la pers- 
pectiva feminista), así como los diversos «lugares», intereses, preo- 
cupaciones, etc, desde los que se accede a analizar la Biblia en gene- 
ral, y los orígenes cristianos, en particular. Además, los resultados de 
las investigaciones no siempre están en sintonía. No es objeto de es- 
ta publicación, sin embargo, valorar críticamente cada aportación 
concreta, sino ofrecer una panorámica de los principales hitos en el 
camino de la recuperación de las mujeres en la historia del cristia- 
nismo de los primeros siglos. El recorrido trata de centrarse en las 
aportaciones sobre los orígenes cristianos y las mujeres, pero, en al- 
gunos casos será necesario citar obras que no pertenecen estricta- 
mente a este campo, pero que son hitos en el camino, necesarios pa- 
ra dar continuidad al recorrido realizado. 


Entrelazando la diversidad, dos son los puntos en común de estas 
interpretaciones, a juicio de Amy-Jill Levine (2000): 1) defender 
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una perspectiva liberacionista que aspira a ser inclusiva, ecuménica 
y multicultural; y 2) reconocer el carácter político de las interpreta- 
ciones con respecto no solo a las mujeres, sino a todos los grupos y 
estructuras de opresión (clase, raza, etc.). 


1.1. Un nuevo comienzo: 
«tejer un nuevo paradigma de interpretación» 


Los brotes germinales de una hermenéutica bíblica que no discri- 
minase a las mujeres y favoreciese su liberación, hay que buscarlos 
en el siglo XIX (Sarah Grimké, Antoinette Brown, Frances Willard y 
Elizabeth Cady Stanton, con La Biblia de las mujeres). Ya desde este 
momento, exégesis y hermenéutica feminista (incipientes) se en- 
trelazan con el reclamo de una emancipación de las mujeres en la 
historia presente. Las investigaciones no se realizan en abstracto, si- 
no en sintonía con la experiencia contemporánea de las mujeres. 


Pero, en realidad, no será hasta los setenta cuando comienzan a 
aparecer las primeras reflexiones que, utilizando las herramientas de 
la crítica histórica, discutirán cuestiones como si Jesús fue o no fe- 
minista (Leonard Swidler, 1971), analizarán pasajes bíblicos difíci- 
les para las mujeres (M. Kathleen Lane, Winsome Munro y Martha 
Wilson, 1973), o se centrarán en la recuperación de mujeres con- 
cretas y los papeles que desempeñan tanto en el judaísmo como en 
el cristianismo (Elisabeth Meier Tetlow, Mujeres y ministerio en el 
Nuevo Testamento: Llamadas a servir, de 1980; Erancis J. Moloney, 
La mujer en el Nuevo Testamento, de 1981). El objetivo fue recuperar 
lo que había sido ignorado o pasado por alto en los escritos bíblicos, 
así como contrarrestar los textos que eran usados «contra las muje- 
res», o revisar explicaciones androcéntricas de ciertos pasajes. No 
obstante, se buscaba contribuir con sus interpretaciones a una lec- 


tura de los testimonios bíblicos que no perdiera la perspectiva libe- 
radora del Dios cristiano. La debilidad de estos análisis reside en 
que en muchos casos se sobredimensionó la posición de las muje- 
res y sus aportaciones, olvidando las dificultades históricas concre- 
tas que vivieron, las implicaciones sociopolíticas que se tejen en las 
interacciones sociales, etc. Las críticas conducirán a análisis más cui- 
dados de todas las implicaciones existentes. 


A finales de los setenta y principios de la década siguiente, 
además de una exégesis crítica feminista, se recurre a nuevas herra- 
mientas metodológicas, como la crítica literaria y la teología de la li- 
beración (paradigma utilizado por Letty Russel y Rosemary Rad- 
ford Ruether). En estos años se van perfilando cada vez más unas 
aportaciones con nuevos horizontes, nuevas temáticas y técnicas de 
análisis e interpretación, fruto de una lectura crítica de la Biblia en 
perspectiva feminista y desde la óptica de las mujeres. Se comienzan 
a descubrir tradiciones perdidas y a corregir traducciones erróneas, 
se pone de manifiesto que los contextos patriarcales donde se de- 
senvuelven las acciones no son el mensaje del texto, se criticarán los 
sesgos androcéntricos de las investigaciones y se redescubrirán nue- 
vas dimensiones de los símbolos bíblicos y de los significados teo- 
lógicos, etc. En esta etapa, las aproximaciones son diversas, pero po- 
dría decirse que se establece un diálogo crítico entre ellas, cuyo 
resultado es ir tejiendo procedimientos y herramientas metodológi- 
cas cada vez más cuidadas. A pesar de todo, se busca que la Escritu- 
ra sea relevante para la andadura de las iglesias en la que mujeres y 
varones puedan caminar conjuntamente. 


En línea con los trabajos de Phyllis Trible, que busca examinar las in- 
teracciones entre las Escrituras hebreas y el Movimiento de Libera- 
ción de las mujeres, se sitúan algunos estudios de este momento en 
relación con nuestra temática, como el de Elizabeth Moltmanmn, Las 
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mujeres en el tiempo de Jesús (1982 ), probablemente la primera mono- 
grafía de exégesis feminista en lengua alemana. Los trabajos de esta 
autora inspiraron otros que vinieron a continuación, como el de Ben 
Witherington III, Las mujeres en el ministerio de Jesús (1984). 


En los comienzos de los ochenta, Elisabeth Schússler Fioren- 
za comenzará su larga trayectoria sobre metodología crítica femi- 
nista publicando en primer lugar En memoria de ella (1983), donde 
planteará los presupuestos esenciales de una metodología crítica fe- 
minista, y a continuación, Panes, no piedras. El reto de la interpretación 
bíblica feminista (1984), una colección de seis ensayos sobre la mis- 
ma temática, previamente publicados, y en la que insistirá en la lla- 
mada «hermenéutica de la sospecha» aplicada tanto a los contex- 
tos como a todos los textos bíblicos. Insistirá igualmente en la 
necesidad de hacer no solo un análisis sincrónico, sino también dia- 
crónico, con el fin de determinar el efecto que un pasaje particular 
ha tenido. A estas obras le seguirán muchas otras publicaciones, que 
desarrollarán y profundizarán cuestiones metodológicas, entre las 
que destacamos El poder de la palabra: Escritura y la retórica del impe- 
rio, 2007. 


En este período es importante señalar un hecho significativo en el 
marco del centenario de la Society of Biblical Literature (1980), 
una de las más importantes asociaciones de estudiosos de la Biblia, 
que contó por primera vez con una mujer como miembro en 1894 
(Anna Ely Rhoads) y, en 1919, con la primera comunicación pre- 
sentada por una mujer, Eleanor D. Wood, que versó sobre arqueo- 
logía bíblica. En la memoria de esta asociación, donde se recogían 
los cien años de investigación exegética y bíblica, no se nombraba a 
ninguna mujer. La crítica y la reacción a este hecho se manifestaron 
en el panel que organizaron un grupo de estudiosas en el marco del 
encuentro de ese año centenario («Los efectos de los estudios de 


las mujeres en los estudios bíblicos»). Los trabajos presentados 
(Phyllis Trible, Dorothy C. Bass, Katharine Doob Sakenfeld, Mary 
K. Wakeman, Elizabeth Schússler Fiorenza, Adela Yabro Collins, 
publicados en JSOT en 1982) dieron cuenta de los resultados de la 
exégesis y la hermenéutica feminista (en la SBL se contaba con 
aportaciones en este sentido desde los setenta), que ya entonces ha- 
bían visto la luz y que, sin embargo, no habían sido reconocidos. 


En estas dos décadas nos encontramos, por tanto, con una herme- 
néutica feminista que se va entretejiendo con los distintos análisis y 
herramientas metodológicas (histórico-críticas, retóricas, narrati- 
vas, antropológicas y sociológicas), no de una manera acrítica, sino 
contribuyendo al enriquecimiento de sus procedimientos. 


Y, en concreto, con respecto a los primeros siglos del cristianismo, 
las investigaciones revelan que las mujeres no fueron ni marginales 
ni pasivas, sino que colaboraron activamente con los varones en la 
construcción de la ekklesia, y en la evangelización y extensión del 
cristianismo, y que es posible reconstruir parte de sus vidas, de sus 
luchas y sus aportaciones, a pesar de su ocultamiento en las fuentes. 


1.2. Críticas de antijudaísmo a los posicionamientos . 
feministas cristianos 


A finales de los setenta y en la década de los ochenta, se publican 
también estudios de feministas judías que critican con fuerza el an- 
tijudaísmo presente en los posicionamientos de las feministas cris- 
tianas. Conviene destacar dos artículos pioneros: uno de Judith 
Plaskow, «Culpar a los judíos del nacimiento del patriarcado» 
(1982), y otro de Susannah Heschel, « Teología feminista judía y 
antijudaísmo en la teología feminista cristiana» (1988). En ellos 
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censuran esas reconstrucciones de Jesús y su tiempo, así como de 
los orígenes cristianos, que tratan de ser liberadoras para las mujeres 
y que, al mismo tiempo, las contraponen al judaísmo, al que tachan 
de haber mantenido el patriarcado y el dominio sobre las mujeres. 
Ambas autoras destacan que esas interpretaciones están además 
plagadas de estereotipos sobre el judaísmo que no responden a la 
realidad histórica. El punto de partida, en general implícito, es de- 
fender la novedad absoluta del cristianismo, describiendo el movi- 
miento de Jesús en términos de liberación de los lazos opresores 
que el judaísmo imponía sobre las mujeres (y, en general, de los de- 
más grupos religiosos o sociales). 


Entre los ejemplos de estudios criticados por las feministas judías 
puede citarse la interpretación del pasaje de la mujer con flujo de 
sangre que realiza Monika Fander en su obra, Las mujeres en Mar- 
cos (1989). La autora analiza este milagro situando la impureza co- 
mo el tema central del mismo, y apoya sus conclusiones en una re- 
construcción histórica de las prescripciones de pureza ritual desde 
el Levítico a los tiempos de la Misná. Según ella, la curación de Je- 
sús supone una liberación de estas normas, de tal modo que la ló- 
gica de la impureza ya no es vinculante para la comunidad cristia- 
na, que organiza su propio espacio interno al margen de las 
normas sociales y religiosas imperantes. Una interpretación seme- 


jante defiende Marla J. Selvidge (1990). 


A esas críticas seguirá una amplia discusión en los círculos estadou- 
nidenses primero (Bernadette J. Brooten, Ross Kraemer y Elizabeth 
Schússler Fiorenza) y luego en Alemania (Luise Schottroffy Marie- 
Theres Wacker). De manera especial, la controversia en Alemania 
estuvo muy conectada a su historia reciente. El debate abierto con- 
tribuirá igualmente con conocer e incorporar las investigaciones de 
las feministas judías. Entre estas últimas cabe destacar a Tal llan. 


Fruto del diálogo, y especialmente en el área de Estados Unidos, 
surgen muchas investigaciones históricas que tratan de reconstruir 
las vidas de mujeres judías, cristianas y paganas, en el período del Se- 
gundo Templo, con el fin de reformular más adecuadamente la 
imagen del movimiento de Jesús. Se pretende así salir al paso de lo 
que Amy-Jill Levine (1990) calificó de «mala exégesis», «mala his- 
toria» y «mala teología». Entre las obras que cabe reseñar están la 
de Bernadette J. Brooten, Mujeres líderes en la Antigua sinagoga: Evi- 
dencia en las inscripciones y cuestiones de background (1982); «Historia 
de las mujeres judías en el período romano: Una tarea para la teolo- 
gía cristiana» (1986), o también de Ross S. Kraemer, <Mujeres he- 
lenísticas judías: evidencia de las inscripciones» (1986); La parte de 
ellas en las bendiciones: Las religiones de las mujeres entre paganos, judíos 
y cristianos, en el mundo grecorromano (1992); y mucho más reciente: 
<Mujeres judías y el judaísmo(s) de las mujeres en el comienzo del 
cristianismo» (1999). Se pasa de considerar el movimiento de Je- 
sús como contrapuesto al judaísmo a plantearlo como una «opción 
alternativa». 


Todavía, no obstante, Amy-Jill Levine, en su artículo «El evangelio 
de Mateo: Entre ruptura y continuidad» (2011), sigue denuncian- 
do algunas exégesis de los últimos años que muestran «errores de 
lectura del contexto judío», basados en estereotipos negativos del 
judaísmo, especialmente en lo relativo a las mujeres, y analiza varios 
ejemplos recientes sobre el evangelio de Mateo. 


1.3. Mundo grecorromano y vida de las mujeres 


A partir de finales de los setenta y principios de los ochenta, se incor- 
poran igualmente las investigaciones históricas sobre las féminas en 
el mundo antiguo, que a partir de entonces aportarán mucha luz a la 


INTRODUCCIÓN 


21 


¿Qué se sabe de... Las mujeres en los orígenes del cristianismo 


22 


vida de las mujeres cristianas de los siglos 1-11. Los creyentes en Cris- 
to, mujeres y varones, participaron de la realidad sociocultural del 
Mediterráneo del período helenístico romano. El conocimiento de 
fuentes literarias, epigráficas y arqueológicas (especialmente aquellas 
menos ideologizadas, como inscripciones, amuletos, etc.) han cons- 
tituido una ayuda insustituible para la reconstrucción de las vidas 
femeninas en los diferentes grupos cristianos de los siglos 1-11. Pero, 
además, han revelado que las vidas ordinarias de las mujeres creyen- 
tes no se separó tanto de las de otras mujeres mediterráneas, ni que 
sus papeles de dirigencia fueran tan radicalmente distintos de los 
que otras féminas ejercían en la vida de las asociaciones, o en otros 
cultos religiosos. 


Destacamos algunas de las obras más significativas y más amplia- 
mente citadas: Sarah B. Pomeroy, Diosas, rameras, esposas y esclavas. 
Mujeres en la Antigiedad clásica (1975); id, Mujeres en el Egipto hele- 
nístico desde Alejandro a Cleopatra (1984); Kelly Heyob, El culto a Isis 
entre las mujeres en el mundo grecorromano (1975); Elizabeth Lyding 
Will, «Roles de mujeres en la Antigúedad: Nuevas perspectivas ar- 
queológicas»> (1980); Ross S. Kraemer, «Éxtasis y posesión: La 
atracción de las mujeres al culto de Dionisios» (1979); «Mujeres 
en las religiones del mundo grecorromano» (1983), y la importan- 
tísima obra de fuentes editada por Mary Lefkowitz y Maureen B. 
Fant, Mujeres en Grecia y Roma, 1971, además de la de fuentes pri- 
marias traducidas, La vida de las mujeres en Grecia y Roma. Libro de 
fuentes traducido (1982). 


1.4. La aportación de las ciencias sociales 


A partir de la década de los años setenta, se relanza también el inte- 
rés sobre los estudios de historia social sobre el cristianismo de los 


orígenes (ensayos de Theissen publicados entre 1973 y 1979), 
John Gager (1975), Scroggs (1975) y Meeks (1983). 


La incorporación de herramientas sociológicas y antropológicas 
contribuyó igualmente a un mejor conocimiento de la tradición 
cristiana (Bruce J. Malina, John Elliott, Jerome H. Neyrey, etc.), 
ofreció nuevas e importantes vías que enriquecieron las investiga- 
ciones exegéticas en general, y los estudios sobre las mujeres bibli- 
cas y el mundo en el que viven, en particular. Con la ayuda de las 
ciencias sociales y la antropología se comienzan a reconstruir los ¡m- 
plícitos culturales compartidos por el autor y sus destinatarios prime- 
ros. 


No obstante, las críticas desde distintos ámbitos de la investigación, 
y también desde el mundo feminista han obligado a una revisión de 
algunos presupuestos, lo que ha repercutido favorablemente en el 
conocimiento de la historia de los orígenes del cristianismo como 
una historia de mujeres y varones: 1) entender cómo las sociedades 
mediterráneas se estructuran por las distinciones, separaciones y 
asociaciones que se establecen en la existencia y en las relaciones 
cotidianas, incorporando las claves de sexo y género para compren- 
der adecuadamente estos procesos (Carolyn Osiek, 2011). 2) El 
sistema de creencias, valores y normas del mundo mediterráneo an- 
tiguo no puede ser entendido y mucho menos aplicado de una ma- 
nera excesivamente rígida, uniforme y monolítica, sin tomar en 
cuenta suficientemente las particularidades asociadas a la zona, la 
época o el grupo étnico o social de que se trate, ni ignorando las di- 
ferencias existentes entre varones y mujeres, o analizándolas con un 
modelo de género tan estático como la imagen de la sociedad me- 
diterránea antigua que presentaban, con pretensión, además, de re- 
flejar la realidad (Carolyn Osiek, 1998). 3) Es preciso tener en 


cuenta la complejidad de la vida real y es preciso incorporar los pun- 
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tos de vista de hombres y mujeres, esclavos y libres, campesinos y 
gente de ciudad, etc., para validar cualquier modelo conceptual ele- 
gido. El sistema de valores y creencias (honor y vergilenza, patro- 
nazgo, público-privado, etc.) no puede ser aplicado como una nor- 
mativa que afecta al comportamiento de hombres y mujeres según 
su propia naturaleza, sino como un marco de referencia que sirve pa- 
ra desenvolverse y negociar en las interacciones sociales. Solo de es- 
ta manera no se uniformarán las vidas de las mujeres y se ocultará la 
diversidad de estilos y formas que tuvieron de encarar sus existen- 
cias, según la zona, la clase social o su peculiar manera de afrontar la 
existencia. 4) No es posible utilizar solo textos literarios, vinculados 
a las élites sociales, porque esto contribuyó a creer que la práctica 
social se ajustaba a sus ideas de la misma y que, en concreto, la visión 
que ofrecían de las mujeres reflejaba sus experiencias, y no la ima- 
gen que de sus emociones, capacidades y enfermedades tenían los 
varones que los escribieron. 5) Es fundamental superar la oposición 
entre voluntarismo y determinismo, presente en algunas investiga- 
ciones desde las claves culturales mediterráneas y, para ello, es bási- 
co reconocer la dualidad que está implicada en cada acto de repro- 
ducción social, y cómo cada sujeto —incluidas las mujeres— tiene 
capacidad de transformar su realidad. 


En este sentido, cabe citar algunas obras significativas: Margaret Y. 
MacDonald, escribe una novedosa monografía, Las mujeres en el cris- 
tianismo primitivo y la opinión pagana (1996). En ella trata de estu- 
diar los testimonios literarios de los críticos del cristianismo de los 
orígenes, vinculándolos con los textos cristianos primitivos que se 
refieren a la opinión que los paganos tienen de ellos. De esa mane- 
ra, la autora logra poner de relieve como las mujeres están en el cen- 
tro de las críticas paganas, tanto de las élites, como del resto de la po- 
blación. En su investigación pone de relieve las creencias y valores 


sociales que conformaban la opinión pagana sobre las mujeres y la 
enseñanza de la Iglesia primitiva, ayudándose de las categorías an- 
tropológicas del mundo mediterráneo antiguo. 


En segundo lugar, uno de los libros más significativos, que utilizan- 
do los estudios de historia social antigua (especialmente romana) y 
las principales claves culturales del mundo antiguo, ha contribuido 
recientemente a enriquecer considerablemente la visión de las mu- 
jeres en los primeros grupos de creyentes, es el de Carolyn Osiek, 
Margaret Y. MacDonald y Janet H. Tulloch, El lugar de la mujer en 
las iglesias domésticas (2006). Su investigación ha desvelado aspectos 
importantes sobre el papel de las mujeres ordinarias en la vida de las 
iglesias domésticas, frecuentemente innominadas, como muchas 
esposas, viudas, amas de cría o esclavas. Las autoras han mostrado 
su relevancia para la construcción de la ekklesia y la extensión del 
evangelio, a través de sus tareas en el culto, el ejercicio de la hospita- 
lidad, el patronazgo, la educación, la comunicación, los servicios so- 
ciales, la evangelización y la misión. La obra responde a un crecien- 
te interés en presentar una imagen de las mujeres en los comienzos 
del cristianismo que no establezca dicotomías entre las mujeres ca- 
sadas y célibes, porque eso puede distorsionar la evidencia histórica 


(MacDonald, 1996). 


En el año 2010, Kathleen E. Corley publica su libro Maranatha. Ri- 
tos funerarios de las mujeres y los orígenes del cristianismo. La documen- 
tada investigación realizada por la autora es fruto de muchos años 
de estudio, y comienza cuando publica su libro Las mujeres y el Jesús 
histórico (1993). En uno de los capítulos avanza la hipótesis que de- 
sarrolla ampliamente en esta obra de 2010: «el contexto litúrgico 
de los banquetes y las lamentaciones fúnebres de la mujeres es el 
mejor ámbito de la vida (Sitz im leben) para resolver numerosos pro- 
blemas complejos sobre los orígenes cristianos. La obra creativa de 
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mujeres corrientes dio origen a la formación de la primitiva comu- 
nidad cristiana». La autora defiende, en concreto, que el núcleo de 
la tradición tras el relato de la pasión es bastante antiguo y remonta- 
ría a un contexto litúrgico en el que las mujeres tenían un papel cen- 
tral con sus lamentos. En ellos hacían memoria de la vida y las cau- 
sas de la muerte de Jesús, y conmemorarían su presencia, 
probablemente con un banquete. Su investigación cuenta con una 
amplísima documentación sobre el papel de las mujeres en los con- 
textos funerarios de la tradición griega, romana y judía, incluso en la 
Palestina del siglo 1. Con ella confrontará los datos neotestamenta- 
rios para concluir que esta práctica funeraria común y la conexión 
de las mujeres con los funerales y los banquetes se refleja en ellos. En 
base a estas prácticas del mundo mediterráneo, la autora concluye 
que <la tradición prepaulina sobre el Jesús que “resucitó” y “apare- 
ció”... “al tercer día”, puede explicarse a partir de las prácticas funera- 
rias de las mujeres y de sus lamentos realizados “al tercer día” de la 
muerte». 


En el área española señalamos la monografía de Elisa Estévez Media- 
doras de sanación (2008), en la que utilizando herramientas exegéti- 
cas, teológicas y de antropología médica, se analizan los encuentros 
sanadores entre Jesús y las mujeres transmitidos en los evangelios, 
destacando el papel de estas mujeres como sujetos activos en su pro- 
pla curación y en la de otras personas. Se presentará una referencia 
más amplia de esta obra en la última parte de este libro. 


1.5. El acceso a las fuentes primarias 


En los últimos decenios destacan una serie de obras que constitu- 
yen una ayuda insustituible para la reconstrucción de la vida de las 
mujeres en los albores del cristianismo. Nos referimos a las publica- 


ciones sobre fuentes primarias traducidas, en las que en alguna oca- 
sión se aportan los textos además en su lengua original. Entre ellas, 
la obra de Anne Jensen, Mujeres de los primeros siglos cristianos 
(2002), donde presenta una antología de textos griegos y latinos 
con sus traducciones correspondientes, se centra especialmente en 
aquellos que no destacan por su visión negativa de las mujeres. Los 
clasifica según las funciones desempeñadas por las féminas cristia- 
nas: apóstoles, profetisas, enseñantes, esposas y madres. En el 2006, 
Patricia Cox Miller publica una colección de textos cristianos grie- 
gos de los cinco primeros siglos, traducidos al inglés. Los clasifica se- 
gún las categorías que ya hemos visto en Anne Jensen, pero añade 
además, mártires, ascetas, viudas, diaconisas, hermanas y termina 
con una serie de documentos sobre imaginería y símbolos teológi- 
cos (Eva, María, Dios como madre, la Iglesia personificada como 
mujer, etc.). 


Por su parte, Kevin Madigan y Carolyn Osiek, reúnen ordenada- 
mente las fuentes existentes sobre las mujeres ordenadas en la igle- 
sia durante los seis primeros siglos: diáconos y presbíteras (Mujeres 
ordenadas en la Iglesia primitiva. Una historia documentada, 2005). Su 
recopilación completa, como ellos mismos explicitan, los trabajos 
previos de: George Martimort sobre las mujeres diáconos (1982), 
y el de Ute Eisen, Mujeres con oficios de autoridad en el cristianismo an- 
tiguo: Estudios epigráficos y literarios (2000), sobre las ascetas cristia- 
nas, entre otros. Ute Eisen había realizado un estudio exhaustivo so- 
bre las evidencias literarias, papirológicas y epigráficas de los oficios 
realizados por las mujeres en la Iglesia antigua y en la época medie- 
val, en las comunidades cristianas presentes en Asia Menor, Grecia, 
España, Egipto, Sicilia, Italia, Palestina y Yugoslavia. En todos estos 
estudios se pone de relieve que los títulos que reciben las mujeres 
no son por ser esposas de un varón que desempeñe tal función, si- 
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no que lo reciben por derecho propio. Estas obras han contribuido 
así a destacar a estas féminas como sujetos activos de la historia en 
las primeras comunidades cristianas, así como a subrayar las impor- 
tantes funciones que desempeñaron. 


2. Jalones en el proceso de reconstrucción 
de las vidas de las mujeres 
en los orígenes cristianos 


El libro de Elizabeth Schússler Fiorenza, En memoria de ella (1983), 
es una obra pionera que se adentra de manera sistemática en la re- 
construcción crítica de los orígenes cristianos, recuperando el papel 
que las féminas tuvieron en ellos. Para ello no se valdrá exclusiva- 
mente de los escritos del Nuevo Testamento, sino que tomará otra 
literatura no canónica (apócrifos, escritos gnósticos, etc.). La misma 
autora dice en la introducción que pretende <«“reescribir” a la mujer 
en la historia del cristianismo primitivo», lo que llevará necesaria- 
mente a «restituir a la mujer esa parte de su historia> y auna «com- 
prensión más fecunda y más precisa de los orígenes cristianos» co- 
mo una historia de mujeres y varones. Á esto dedicará la segunda y 
tercera parte de su monografía, comenzando por el movimiento de 
Jesús, y reconstruyendo críticamente la actividad misionera de la 
primera iglesia, la visión de Gálatas 3,28, y revisando las luchas de las 
mujeres cuando se instaura en la iglesia el orden de la casa patriarcal 
(códigos domésticos de: 1 Pedro, Efesios, Colosenses), terminan- 
do con la función de las cartas Pastorales y otros escritos del siglo Il. 
La cuarta parte de su trabajo concluirá de manera breve con lo que 
ella misma denominó «Hacia una espiritualidad bíblica feminista», 
en la que pondrá los cimientos de un concepto que seguirá ahon- 


dando con los años, «la ekklesia de las mujeres», y en la que se de- 
cantará por una reconstrucción diferente de los orígenes cristianos 
por las implicaciones que tiene en la vida de las mujeres en el pre- 
sente. La autora misma lo explicitará afirmando que «el evangelio.. 
es la proclamación comunitaria del poder vivificante del Espíritu- 
Sofía y de la visión de Dios de una comunidad y un mundo alterna- 
tivos... el Evangelio llama a la existencia a la Iglesia en tanto que dis- 
cipulado de iguales, continuamente recreado en el poder del 
Espíritu». 


Su obra es el punto de llegada de una investigación, que la autora 
desarrollaba de manera sistemática desde hacía varios años, de sus 
intercambios con otras colegas, de sus clases y de haber presentado 
y debatido algunas de las temáticas en distintos foros e institucio- 
nes, e incluso de haber visto rechazado algún artículo, como el que 
escribió para el homenaje de Rudolf Schnackenburg, y que sería pu- 
blicado en 1980 en el volumen editado por Willy Schottroft y Wolf 
gang Stegemann, Mujeres en la Biblia. 


La investigación de Elizabeth Schússler Fiorenza, hecha desde una 
clara perspectiva feminista, supone un hito muy importante, pero su 
aportación hay que valorarla en contexto. Por un lado, la obra se inser- 
taba en la proliferación de estudios sobre las mujeres que se estaban 
ya haciendo en distintas áreas, y en el mundo académico: historia, fi- 
losofía, antropología, etc., y que aportaron método, cuestiones, y lu- 
ces a los estudios del cristianismo, y de las mujeres cristianas en par- 
ticular, que se habían hecho hasta ese momento. 


Por otro lado, otras muchas autoras estaban aportando igualmente 
los resultados de su investigación en artículos o libros: Rachel Con- 
rad Wahlberg, Jesús de acuerdo a una mujer (1975), o la misma Alice 
Dermience, en un magnífico estudio crítico literario de la perícopa 
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de la sirofenicia en Marcos (1977). Así también Luise Schottroff, 
<Las mujeres que siguieron a Jesús en los tiempos del Nuevo Tes- 
tamento> (1980); íd,, «María Magdalena y las mujeres en la tum- 
ba de Jesús» (1982), o el artículo sobre los modelos que represen- 
tan Tecla y las mujeres en los Hechos de Pablo (1980). De este 
momento es también el libro de Stephen L. Davis, La revuelta de las 
viudas (1980), que se decantará por una autoría femenina de los 
Hechos de Pablo y Tecla. 


Pero, también, la obra de Schiússler Fiorenza supuso una apuesta de- 
cidida por dar carta de ciudadanía a estos estudios en los marcos 
académicos, que se mostraban reacios y los consideraban banales, 
marginales y hasta sospechosos. 


A partir de esta década, en los treinta años siguientes, verán la luz 
muy variados y sugerentes estudios y monografías, cuyas perspecti- 
vas de análisis crítico feminista no pueden ser uniformados. De una 
primera etapa mucho más centrada en recuperar las vidas concretas 
de las mujeres en los albores del cristianismo, pasamos a otra en la 
que se debaten las grandes cuestiones de contenido, revisando tanto 
las perspectivas androcéntricas de los textos como las interpretacio- 
nes contemporáneas. Por otra parte, de un entusiasmo y optimismo 
inicial en el que se creía que era posible recuperar muchos más ele- 
mentos objetivos y claros sobre las vidas de las mujeres en los textos 
paleocristianos, se fue pasando a un mayor pesimismo. Los estudios 
retóricos y literarios fueron mostrando que era muy arriesgado pasar 
del texto a la realidad histórica (Judith Lieu, 1998), ya que las muje- 
res aparecen en los documentos en función de los intereses de los va- 
rones. Ahora bien, donde surge la dificultad, de nuevo se abren vías 
alternativas, como la que ensayan MacDonal y Osiek (2006), tra- 
tando de sopesar bien los testimonios textuales y los indicios arqueo- 
lógicos, epigráficos o provenientes del mundo del arte. 


En el año 1990, Luise Schottroffpublica una antología (Experiencias 
de liberación: Estudios sobre la historia social del Nuevo Testamento) en 
la que presenta su propia manera de abordar metodológicamente el 
estudio del Nuevo Testamento, el método sociohistórico feminista, 
a través del cual la autora se proponía explorar y visualizar la opre- 
sión de las mujeres, junto con otros explotados del Imperio roma- 
no, los que sufrían la explotación económica y opresión política. No 
obstante, su trabajo no se limita a este aspecto, sino que el fin último 
es poner de relieve las prácticas liberadoras de mujeres y hombres 
en las comunidades primitivas. Con esta opción, se distanciaba de 
las posturas hegemónicas en Norteamérica. En este estudio, la au- 
tora, en el que además de cuestiones metodológicas, aborda distin- 
tos pasajes sobre mujeres en el Nuevo Testamento, se decanta por 
hacer un tipo de exégesis que no esté al margen de la vida de las mu- 
jeres en la actualidad. 


De estas últimas décadas, resalto la obra en colaboración dirigida 
por Ross S. Kraemer y Mary Rose D'Angelo, Mujeres y orígenes cris- 
tianos (1999), que ofrece una panorámica de conjunto, actualizada 
y accesible que recoge las principales aportaciones feministas hasta 
ese momento sobre las mujeres en el mundo grecorromano y judío, 
en la vida de Jesús y en los distintos evangelios, en la tradición pau- 
lina y en los textos gnósticos. Algunos artículos abordan las cuestio- 
nes de liderazgo y autoridad de mujeres en las distintas tradiciones 
cristianas. 


De una gran utilidad y muestra de las nuevas aportaciones que, des- 
de una hermenéutica feminista, se están haciendo en estos últimos 
años sobre los orígenes cristianos, es la colección que da inicio en 
2001, dirigida por Amy-Jill Levine, Una compañía feminista para el 
Nuevo Testamento y la literatura cristiana primitiva, que va abordando 
toda la literatura neotestamentaria, patrística y también apócrifa. 
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Por último, el año 2006 da inicio un ambicioso proyecto sobre <«Bi- 
blia y mujeres». Se trata de un proyecto editorial que integra a in- 
vestigadoras del mundo entero. El objetivo del mismo es realizar un 
estudio de las mujeres en las tradiciones bíblicas y su recepción en 
la historia de la exégesis y en otros campos, como la literatura o el ar- 
te. Pretende, además, poner de relieve el papel de las mujeres como 
intérpretes de las tradiciones bíblicas (judías y cristianas) a lo largo 
de la historia. Con respecto al Nuevo Testamento, se ha publicado 
solo el primer volumen, editado por Mercedes Navarro y Marinella 
Perroni, y dedicado a los evangelios (2011). 


Es imposible dejar constancia de las numerosísimas publicaciones 
existentes. Me limito a señalar algunas de ellas escritas a partir, sobre 
todo, de los años noventa, y principalmente libros, tanto en evange- 
hos, como en Hechos, en la literatura paulina, deuteropaulina y las 
Pastorales, en la literatura apócrifa y heterodoxa, y en los Padres 
apostólicos. 


Algunas de las obras significativas han sido citadas previamente 
(véase <¿Cómo hemos llegado hasta aquí?») y otras serán citadas 
en la segunda parte de este libro, completándose así la variada y rica 
panorámica de los estudios sobre la reconstrucción crítica de las 
mujeres cristianas en los dos primeros siglos. 


2.1. Evangelios y Hechos de los Apóstoles 


Desde que Elizabeth Schússler Fiorenza defendiera que el movi- 
miento de Jesús fue un movimiento «igualitario», muchos estudios 
han visto la luz y han cuestionado su posición con otros plantea- 
mientos. Destaco dos estudios. En primer lugar, el artículo de Luise 
Schottroff, «Mujeres seguidoras de Jesús en los tiempos del Nuevo 


Testamento» (1980), quien desde una óptica igualmente feminis- 
ta, sostiene que la finalidad principal del movimiento de Jesús no fue 
tanto la liberación de las estructuras patriarcales cuanto la esperan- 
za en el Reino de Dios. Para esta autora, Jesús habría incidido prin- 
cipalmente en la transformación de las realidades de pobreza. En 
2003, John Elliott escribió un artículo en que critica también ese 
«discipulado de iguales», al afirmar que el movimiento de Jesús es- 
tuvo, como el resto de su sociedad, «orientado familiarmente». No 
obstante, son muchos los artículos y estudios que continúan ha- 
blando de un discipulado de iguales, como por ejemplo, el libro de 
- Margaret M. Beirne, centrado en el evangelio de Juan (2003). 


La italiana, Clementina Mazzuco publica en 1989, E fui fatta maschio. 
Presenta un recorrido por mujeres del Nuevo Testamento, a las que 
presenta como seguidoras, y sigue a continuación hablando de las 
mujeres en las primeras comunidades urbanas y de las tareas de res- 
ponsabilidad que desempeñaron; el papel de las mártires, madres, 
viudas, vírgenes y mujeres pertenecientes a grupos heréticos. Entre 
las mujeres concretas destaca la aportación sobre la biografía de Te- 


cla y Perpetua. 


Una parte importante de los estudios en esta área se centra en las 
mujeres concretas presentes en los evangelios. Algunos libros se 
centran en varias de esas mujeres, como la obra editada por Ingrid 
R. Kitzberger, Encuentros transformadores. Jesús y las mujeres; una revi- 
sión (2000), donde se tratan distintos encuentros en Jesús y las mu- 
jeres (2000), y el libro de Richard Bauckham, Mujeres de los evange- 
lios. Estudios sobre las mujeres nombradas en los evangelios (2002), que 
sobresale por su profundidad y novedad, y que ofrece una recons- 
trucción de las mujeres nombradas en los evangelios, ayudándose 
de escritores cristianos de las primeras centurias (p. e. Julio Africano 
o Eusebio de Cesarea, entre otros). Su trabajo contribuye a visibili- 
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zar a mujeres de las que apenas se sabía decir casi nada, como por 
ejemplo, María de Cleofás. 


Entre todas las figuras femeninas, cabe destacar todos los estudios 
que se han hecho sobre María de Magdala, entre los que destaca la 
tesis doctoral de Carmen Bernabé publicada en 1994, pionera en 
estas investigaciones: María Magadalena. Tradiciones en el cristianis- 
mo primitivo. Su estudio pone de relieve la gran importancia de esta 
figura en el cristianismo primitivo, tanto en los escritos evangélicos 
como extracanónicos, pero también muestra cómo «su importan- 
cia fue silenciándose o bien su figura sufrió mutaciones y mezclas 
que cambiaron su imagen y la hicieron irrelevante». Véase una ex- 
plicación más detallada de esta obra en la última parte de este libro 


(bibliografía). 


La monografía de Karen L. King, María de Magdala. Jesús y la primera 
apóstol (2003), aporta una buena introducción general al contenido 
del Evangelio de María, junto con la traducción del mismo, y una dis- 
cusión sobre la función de su género literario como un diálogo pos- 
terior a la resurrección. En la segunda parte de la obra en la que de- 
sarrolla los principales temas del Evangelio de María: cuerpo y 
mundo, visión y mente, resurrección del alma y la controversia sobre 
la enseñanza de María de Magdala. En la tercera parte del libro, la au- 
tora desarrolla las relaciones de este escrito con otras tradiciones del 
cristianismo. King pone de manifiesto como este documento cristia- 
no subraya el liderazgo espiritual de las mujeres y su capacidad para 
interpretar las enseñanzas de Jesús. 


Encontramos igualmente estudios sobre aspectos concretos de la vida 
en la que participaban las mujeres. Y así, por ejemplo, Kathleen E. Cor- 
ley, aborda el tema de la participación de las mujeres en los banquetes 
y los conflictos sociales que se generaban, y lo analiza en el mundo gre- 


corromano y en la tradición sinóptica, en su obra, Mujeres privadas. Co- 
midas públicas. Conflicto social en la tradición sinóptica (1993). 


Entre los estudios que abordan alguno de los evangelios subrayo la 
tesis doctoral de Elaine M. Wainwright, Una lectura crítica feminista 
sobre el evangelio de Mateo (1991), y la tesis de Turid K. Seim, defen- 
dida en la Universidad de Oslo en 1990 y publicada en inglés en 
1994, titulada de manera elocuente: El doble mensaje. Modelos de gé- 
nero en Lucas-Hechos. La autora pondrá de manifiesto la ambigiedad 
como una nota característica de la obra lucana en el tratamiento de 
las mujeres. Sobre las mujeres en el evangelio de Lucas, Barbara E. 


Reid publicó igualmente una monografía en 1996. 


Ya hemos citado antes la obra de Monika Fander sobre las mujeres 
en Marcos (1990), y la obra de Susan Miller, mucho más reciente, 
centrada en la misma temática y con nuevas perspectivas (2004). 
Por provenir de una autora de una cultura no occidental, cito la obra 
de Hisako Kinukawa, Las mujeres y Jesús en Marcos, en una perspecti- 
va feminista y japonesa (1994), 


Finalmente la tesis doctoral de lvoni Richter Reimer, Las mujeres en 
los Hechos de los Apóstoles: Una perspectiva feminista de liberación 
(1995) en la que hace un recorrido por todas las mujeres de He- 
chos, incluyendo no solo las que son nombradas por su propio 
nombre, sino también, las innombradas, y los grupos de mujeres 
que aparecen a lo largo de toda la obra. 


Destaco a continuación las publicaciones del sur de Europa: En pri- 
mer lugar la obra de Carla Ricci, Maria di Magdala e le molte altre 
(1991), resultado de un trabajo de diez años en los que vida y estu- 
dio se entrelazaron con la necesidad, que la misma autora confiesa 
en la introducción de su libro, de una mirada a su propia identidad 
como mujer. La investigación se convirtió para la autora, según sus 
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propias palabras, en «un estudio viviente». Una característica esta 
muy habitual entre mujeres. 


Y, en segundo lugar, las tres tesis doctorales en España que reseña- 
remos en la última parte de este libro. La primera de todas ellas, la de 
Carmen Bernabé sobre María Magdalena. Tradiciones en el cristianis- 
mo primitivo (1994); la de Mercedes Navarro sobre la unción en 
Mc 14,3-9 y Jn 12,1-8 (1999), y la de Elisa Estévez, El poder de una 
mujer creyente. Cuerpo, identidad y discipulado en Mc 5,24b-34. Un estu- 
dio desde las ciencias sociales (2003). 


2.2. Relevancia de los estudios paulinos en la 
reconstrucción de la vida de las mujeres cristianas 


a) Pablo 


Los estudios sobre las cartas paulinas han arrojado distintas pers- 
pectivas sobre el gran apóstol de los gentiles, y su conceptualización 
de las mujeres. Una primera corriente, ve en Pablo a alguien que, al 
contrario de Jesús, no está realmente comprometido con la igual- 
dad de hombres y mujeres, y que sería el responsable de una vuelta 
al patriarcado. Habría tratado igualmente de oprimir las voces igua- 
litarias en la iglesia, con su poderosa retórica. En esta corriente, se si- 
túan autoras como Schússler Fiorenza (1983, 1999), Elizabeth 
Castelli (1991), o Cynthia Briggs Kittredge (1998). Frente a ella, 
otra corriente, encabezada por Luise Schottroff (1995), aboga por 
una nueva lectura de Pablo, en la que sus escritos pueden ser de 
«inspiración» para la teología feminista, aunque no niega la estruc- 
tura patriarcal de las sociedades del siglo 1. Autoras como Luzia Sut- 
ter Rehmann (2000) explicita la necesidad de un «nuevo paradig- 
ma para entender a Pablo y su teología». Se trata de estudios que 


A 


van más allá de la «cuestión de las mujeres», de una «crítica de- 
construcción de escritos androcéntricos», de una «contribución 
hecha desde un punto de vista de las mujeres». Entre ellos, puede 
incluirse la reciente obra de Kathy Ehrensperger (2004), en la que 
examina diferentes modos de pensar que Pablo tiene sobre el mun- 
do y la vida, separándose de lo que ha sido una corriente dominan- 
te en los estudios paulinos, su antijudaísmo. Su postura, encuadrada 
en lo que se ha llamado la «Nueva Perspectiva en los estudios pau- 
linos», es relevante para la recuperación de los orígenes cristianos y 
de las mujeres en ellos, ya que enfatiza la contextualidad del pensa- 
miento del apóstol y su visión del «otro», con quien no se estable- 
ce necesariamente un contraste negativo (como han marcado las 
teologías paulinas que acentúan el universalismo de Pablo y su con- 
frontación en términos de negación del judaísmo). 


Entre los estudios sobre mujeres concretas en el movimiento pauli- 
no cabe destacar dos obras: 


— Lillian Portefaix, Alegraos hermanas: La carta de Pablo a los Filipen- 
ses y Lucas-Hechos leídos por una mujer filipense del siglo 1 (1988). Ins- 
pirándose en la escuela de la historia de las religiones, y en los estu- 
dios de crítica literaria, su investigación tuvo como objetivo 
principal, «clarificar cómo las mujeres de Filipos, convertidas al cris- 
tianismo sin tener conocimiento previo ni experiencia del judaísmo, 
recibieron el evangelio según su diferente trasfondo sociocultural y 
religioso». 


- Antoinette C. Wire, Las mujeres profetas de Corinto. Una recons- 
trucción a través de la retórica de Pablo (1990). El objetivo de la auto- 
ra fue reconstruir, todo lo que fuera posible, la importancia de las 
profetas de Corinto (su conducta, su posición en la comunidad cre- 
yente, sus valores y su teología), haciendo un cuidadoso análisis re- 
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tórico («Nueva retórica») de la primera carta a los Corintios. En su 
estudio demuestra que hubo un grupo de mujeres en Corinto que 
<se consagraron en cuerpo y espíritu» (1 Cor 7,34) para desempe- 
ñar tareas de liderazgo en la oración y la profecía en la comunidad. 
Pone de manifiesto en su estudio cómo confesaron a Cristo, cómo 
fueron testigos de la sabiduría que provenía de Dios y las dificulta- 
des que tuvieron con Pablo. La monografía se vale igualmente de las 
aportaciones de otros autores que usan métodos diferentes, como 
los antropológicos (Bruce Malina, Jerome H. Neyrey, etc.). 


Por último, cabe reseñar, la obra de Jorunn Wkland Mujeres en su lu- 
gar: Pablo y el discurso en Corintios sobre género y el espacio del santuario 
(2004), fruto de su tesis doctoral defendida en Oslo en el año 2000. 
La autora sostiene que las exhortaciones concernientes a los roles y 
al ornato en el espacio ritual en 1 Cor 11-14, estructuran según el 
género las reuniones comunitarias como un tipo particular de espa- 
cio construido a través del ritual. La ekklesia, contrapuesta al ámbito 
de la casa, el oikos, es un espacio sagrado marcado y definido a través 
del ritual, en el que los varones regulan ese espacio y las mujeres han 
de permanecer calladas en él (cf. 1 Cor 11,2-16). Y en estos capítu- 
los de la primera carta a los Corintios, defiende la autora, el princi- 
pal interés de Pablo es la producción y el mantenimiento del orden 
según el género del espacio ritual en la comunidad. 


b) Las mujeres en los escritos deuteropaulinos (códigos domésticos) 
y en las Pastorales 


El estudio sobre esta parte de la literatura cristiana se ha centrado 
fundamentalmente en aquellos textos que justifican la opresión o 
exclusión de las mujeres en la iglesia o en la familia, como pueden 
ser los códigos domésticos, que piden la sumisión a los maridos, y 


aquellos de las Pastorales, como 1 Tim 2,9-15, donde el autor argu- 
menta con fuerza por la exclusión de las mujeres de los roles de en- 
señanza y liderazgo en sus comunidades. Los estudios sobre este 
texto son muy abundantes. 


Es significativa la obra de Bruce W. Winter, Esposas romanas, viudas 
romanas. La aparición de la «nueva mujer» y las comunidades paulinas, 
publicada en 2003. En ella el autor reconstruye la vida y los roles de 
la «nueva mujer» en la sociedad romana de finales de la República 
y principios del Imperio romano. Durante el siglo 1, las costumbres 
de las mujeres sufrieron enormes cambios, apartándose de los pa- 
peles tradicionales vinculados a la casa y al papel de madres y espo- 
sas, siendo muy criticadas en la propaganda imperial y en las fuentes 
filosóficas. Son numerosos los testimonios literarios y arqueológi- 
cos de su papel en la vida pública, de mujeres independientes, que 
ejercieron su sexualidad de manera igualmente libre, en agudo con- 
traste con el decoro tradicional de las mujeres casadas. Bruce W. 
Winter afirma la importancia de estos datos como background nece- 
sario para comprender la discusiones sobre el pelo y el velo en 1 Cor 
1 1, las disputas sobre el vestido, la riqueza y el silencio en 1 Tim 2, el 
papel de las viudas en 1 “Tim S, y las instrucciones dadas a las muje- 
res en Tit 2. 


Amy-ill Levine y Marianne BlickenstafF (eds.), Una compañía feminis- 
ta a las cartas deuteropaulinas (2003). Entre los artículos se halla el de 
Virginia Ramey Mollenkott, quien en diálogo con su propia vida y 
con el testimonio de otras mujeres evangélicas y en contraposición a 
la mayor parte de los estudios feministas sobre Ef 5, se decanta por 
buscar los elementos emancipatorios presentes en este capítulo. Se- 
gún esta autora, el texto de Efesios insiste en la mutualidad y no en la 
jerarquía entre varones y mujeres: el marido es igual a Cristo solo en 
el amor hasta el sacrificio (Ef 5,25), y esto le exige dejar atrás los privi- 
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legios patriarcales. Si no se les ofrece a las mujeres este modelo es, di- 
ce la autora, porque ellas no poseían los privilegios masculinos. Y sos- 
tiene que el término «cabeza» presente en Ef 5,23 hay que traducir- 
lo como «fuente» y no como «autoridad moral e intelectual», y 
ciertamente no como «gobernador», ni «jefe». Por su parte, Elna 
Mouton, mujer blanca de Sudáfrica y de tradición reformada, analiza 
igualmente la carta a los Efesios rescatando los elementos que afir- 
man la nueva creación en Cristo, destacando la potencialidad trans- 
formadora de este como de otros documentos bíblicos. A continua- 
ción, el estudio de Angela Standhartinger se centra en la carta a los 
Colosenses, para la que postula una autoría femenina. Por último, 
cuatro estudios se centran sobre las cartas Pastorales, tratando asun- 
tos sobre la discusión del liderazgo femenino en ellas y sobre las dis- 
tinciones jerárquicas existentes en esas comunidades (David M. 
Scholer, Jouette M. Bassler, Bonnie Thurston y Lilian Portefaix). 


David Balch, Esposas, sed sumisas: El código doméstico en la 1 Pedro 
(1981). En la primera parte de su monografía, Balch aborda el back- 
ground de 1 Pe 2,11-3,12 y 3,1-6. Estudia un conjunto amplísimo de 
materiales griegos y romanos sobre los códigos domésticos, y las re- 
laciones que se establecen entre casa y estado en los distintos docu- 
mentos. En la segunda parte, examina la función de los códigos do- 
mésticos en el Nuevo Testamento, y más en concreto los de la 


primera carta de Pedro. 


Para la sociedad grecorromana, sostiene Balch, el hecho de que es- 
clavos y señores, maridos y mujeres, niños y padres, cumplieran 
adecuadamente con sus deberes era esencial para la buena salud del 
estado. De hecho, ciertos cultos religiosos (Isis, Dionisios..) fueron 
considerados como amenazantes, acusados de inmoralidad sexual, 
asesinato o rituales nocturnos. Al estudiar el judaísmo, el autor po- 
ne de manifiesto que siendo muy criticados por sus costumbres ex- 


trañas, Josefo, por ejemplo, hará una firme defensa del judaísmo en 
el Contra Apion. De la misma manera, el código doméstico de la pri- 
mera de Pedro tiene una clara función «apologética», es decir, fun- 
ciona como una exhortación a los cristianos para que vivan al estilo 
de la sociedad romana, y de este modo tranquiliza a los vecinos pa- 
ganos de que su religión no subvierte el orden social. En concreto 
con respeto a la primera de Pedro, era necesario subrayar la sumi- 
sión de las esposas a sus maridos, ya que estas se habrían convertido 
sin el consentimiento de sus maridos, y habría sido necesario dejar 
claro que no representaban ninguna amenaza porque se comporta- 
ban no obstante como era esperado de ellas. 


En un breve estudio publicado en 1989, Bonnie Bowman Thurston, 
Las viudas: Un ministerio de mujeres en la Iglesia antigua, presenta los orí- 
genes y el desarrollo del ministerio de las viudas en las comunidades 
cristianas de los primeros siglos. La autora recorre los distintos textos 
del Nuevo Testamento y de los Padres apostólicos en los que apare- 
cen las viudas, y reconoce que en 1 Tim 5,3-16 encontramos argu- 
mentos suficientes para defender que en estas comunidades del siglo 
I! tenemos ya un incipiente orden de las viudas. La autora mostrará 
que este orden pervivirá durante el siglo III e incluso el siglo Iv, como 
se atestigua en algunos escritos eclesiásticos, como el Testamentum 
Domini, en torno al 350 d.C, y las Constituciones apostólicas del siglo rv, 
si bien su importancia ha disminuido ya considerablemente en este 
período a favor del orden de las diaconisas. 


2.3. Literatura no canónica 


A pesar de los avances en los descubrimientos arqueológicos y en 
metodología histórica, desde el trabajo de Pierre Labriolle en 1913, 
no se había realizado un nuevo estudio sistemático y completo del 
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montanismo, la herejía del siglo 11. En el año 1994, Christine Tre- 
vett, escribe una monografía sobre género, autoridad y la Nueva 
Profecía, que aporta una nueva mirada sobre la historia y el signifi- 
cado de este movimiento que arroja mucha luz sobre el papel de las 
mujeres dentro de la Nueva Profecía. 


En 1979 se publica la obra de Elaine Pagels, Los evangelios gnósticos, en 
la que estudiando las imágenes femeninas en la cosmogonía gnóstica, 
y mostrando el carácter positivo de las mismas, defiende que las mu- 
jeres tuvieron en estas comunidades un papel relevante, tanto en as- 
pectos teológicos como cultuales. Es decir, la autora pasa del estudio 
del contenido de los textos a la realidad social. Pagels concluye que es 
el protagonismo femenino en estos grupos lo que determinó la ex- 
clusión de estos escritos del canon como heterodoxos. 


La obra en colaboración editada en el año 2000 por Karen L. King, 
Las imágenes de lo femenino en el gnosticismo, es el fruto de las comuni- 
caciones presentadas en una Conferencia sobre «Images of the Fe- 
minine in Gnosticism> (1985), patrocinada por el Institute of An- 
tiquity and Christianity de Claremont (California), el Department 
of Religious Studies at Occidental College, y por la SBL. Fruto de 
esta conferencia surge el proyecto «Hombre y mujer en el gnosti- 


cismo». 


A partir del estudio de los textos relevantes de Nag Hamadi y de - 
otros textos gnósticos seleccionados de textos cristianos no gnósti- 
cos, el objetivo de esta obra colectiva es llegar a tener una visión sis- 
temática de género en el gnosticismo. Necesita describir y dar cuen- 
ta del uso del lenguaje de género en estos escritos; el significado del 
género en la presentación de la deidad y ciertas figuras mitológicas 
importantes, en los temas, y las relaciones del lenguaje con el mun- 


do social (p. XVIL). 


Al comienzo de los años ochenta, el feminismo comenzó a ocupar- 
se del estudio de los Hechos apócrifos y del papel de las mujeres en 
ellos, así como la reconstrucción de los roles y del lugar de las muje- 
res reales en el mundo del autor de los mismos. Se pone de mani- 
fiesto en estos estudios la prominencia de los personajes femeninos 
en estos documentos cristianos. 


Señalamos algunas obras significativas: Dennis MacDonald atribu- 
yó el origen de los Hechos de Pablo y Tecla a tradiciones orales deri- 
vadas de mujeres que se oponían al orden patriarcal. 


El estudio de Stevan L. Davies, tratando de reconstruir el mundo so- 
cial de los cristianos a los que se dirigen los Hechos apócrifos (1980) 
(La revuelta de las viudas. El mundo social de los Hechos apócrifos), dedica 
una parte a las viudas, mujeres continentes que eligieron separarse de 
sus maridos y vivir vírgenes, a pesar de todos los conflictos que esto 
supuso. El título que el autor dio a su obra, «La revuelta de las viu- 
das», da una idea de lo que la afirmación de una vida continente, to- 
talmente contracultural, supuso en el medio sociocultural del siglo 11. 
El autor se inclinó por adjudicar una autoría femenina a estos relatos 
y porque fueron igualmente leídos por mujeres creyentes. 


En la obra de Virginia Burrus sobre las mujeres ascetas en los.He- 
chos apócrifos: La castidad como autonomía: Las mujeres y las historias 
de los Hechos apócrifos (1987), la autora se decanta por comprender 
estas narraciones como una representación de la castidad de las 
mujeres según las acciones y las preocupaciones de las mismas. Su 
intento es desarrollar una metodología que permita sacar algún tras- 
fondo histórico de las historias de Agripina, Nicaria, Eufemia, Tecla, 
etc. La autora se decanta por considerar que estos relatos populares 
habrían sido historias orales contadas en comunidades de mujeres, 
lo cual implicaría que han dejado en ellos importantes factores so- 
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ciales y psicológicos de sus propias experiencias. El foco sobre la 
castidad reflejaría, según la autora, los deseos o experiencias de libe- 
ración de estas mujeres. 


Ambas obras entienden que la favorable caracterización de las fémi- 
nas habría contribuido a que fueran las mujeres sus principales 
oyentes o lectoras, lo que ha sido discutido en un primer momento 
por J.-D. Kaestli en un artículo de la revista Semeia en 1986, y en otro 
de Cahiers bibliques de Foi et Vie de 1989; así como también por 
otro artículo de Peter W. Dunn, «La liberación de las mujeres en 
los Hechos de Pablo», en la revista Apocrypha de 1993. En 1999, es 
discutido igualmente por Kate Cooper, La virgen y la novia, quien 
defiende que la novela helenística atendió fundamentalmente a las 
preocupaciones cívicas de las élites masculinas, y que los Hechos 
apócrifos también tuvieron detrás estas preocupaciones, si bien des- 
de el punto de vista cristiano, que tenía detrás una visión de las mu- 
jeres (en torno al ideal de continencia) muy diferente al del mundo 
grecorromano. Los Hechos apócrifos, dice la autora, reflejan no las 
experiencias de las mujeres reales, sino que en ellos se encuentra 
esencialmente un «conflicto entre varones»; es decir, lo que se dis- 
cute en ellos es, en realidad, la autoridad y el orden social. 


En el ámbito español, es de señalar la obra de Gonzalo del Cerro, 
Las mujeres en los Hechos apócrifos de los apóstoles (2003), en la que el 
autor se propone demostrar, presentar y explicar el papel prepon- 
derante de las mujeres en los Hechos apócrifos de los apóstoles. 
Véase posteriormente en la parte de bibliografía comentada. 


Entre las figuras femeninas que aparecen en los apócrifos, Tecla es 
aquella sobre la que más se ha escrito. 


El comentario sobre el texto griego de los Hechos apócrifos de Pa- 
blo y Tecla, de Jeremy W. Barrier, Los Hechos de Pablo y Tecla: Una 


introducción crítica y comentario, 2009, se centra en las partes de este 
documento apócrifo que tienen que ver con Pablo y Tecla. La obra 
aporta además de la traducción una serie de notas textuales sobre el 
texto griego, junto con los comentarios a cada uno de los parágrafos 
de esta obra apócrifa. 


Es significativa la obra de Stephen J. Davies, El culto de Santa Tecla. 
Una tradición de la piedad de las mujeres en la Antiguedad tardía 
(2000), centrada en reconstruir el culto a santa Tecla. El autor hace 
una investigación sobre el diverso conjunto de prácticas sociales (co- 
mo ascetismo, peregrinaciones, entierros), imstituciones (como iple- 
sias, santuarios de mártires, monasterios) y materiales artísticos (co- 
mo textos, reliquias, recuerdos sagrados) que marcaron la vida de 
los devotos y devotas de Tecla. 


Su estudio se centra en dos regiones: Asia Menor y Egipto, donde 
se pueden encontrar suficientes evidencias artísticas, literarias y ar- 
queológicas, en torno a la devoción a Tecla. Destacamos dos de sus 
aportaciones: 1) haber recogido de manera sistemática la escasa 
evidencia que proviene de Egipto (la de Asia Menor estaba en gran 
parte recogida por E. Herfeldz y S. Guyer [1930] y G. Dagron 
[1978)); 2) el culto a Tecla estuvo vinculado en ambas regiones a 
comunidades de mujeres entre las cuales el ejemplo de Tecla fue 
fuente de empoderamiento, a la vez que causa de controversia. 


2.4. Padres apostólicos 


La monografía de Christine Trevett (Mujeres cristianas y el tiempo de 
los Padres apostólicos [c. 80-160 d.C.]. Corinto, Roma y Asia Menor 
[2006]), está dedicada a las mujeres cristianas en las comunidades 
de Corinto, Roma y Asia Menor, que aparecen en Clemente de Ro- 
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ma, el Pastor de Hermas, Ignacio de Antioquía, y Policarpo. La auto- 
ra ha recuperado mujeres concretas que son nombradas, los grupos 
de mujeres específicos y las instituciones y situaciones en las que las 
féminas figuraron. Sale al paso de muchos estudios sobre estos do- 
cumentos que han ignorado o minimizado la relevancia de las mu- 
jeres en la vida de las comunidades. El estudio se centra en un perí- 
odo especialmente importante para la propia definición de la Iglesia, 
para su crecimiento y extensión en el Mediterráneo, su diversifica- 
ción, amén de su preocupación por la universalidad (catolicidad) y 
las comunidades locales; un período formativo en cuanto a estruc- 
turas eclesiales y disciplina, y en el que empieza a darse culto a los 
mártires. Una etapa, por último, en la que no hay aún canon de la 
Escritura y en la que ni la ortodoxia ni la herejía estaban definidas. 


SEGUNDA PARTE 


- ¿Cuáles son 
los aspectos 
centrales del tema> 


a recuperación de las mujeres como protagonistas de los orí- 

genes cristianos, junto con los varones, cuenta hoy con nu- 

merosas y excelentes publicaciones que dan testimonio de 
ello. La reconstrucción histórica de las vidas, roles y tareas que de- 
sempeñaron las mujeres en algunos grupos cristianos entre los si- 
elos I y IL, se ha encontrado con múltiples dificultades, y en algunos 
casos es prácticamente imposible determinar con certeza cuál fue 
su intervención real en la vida de las comunidades y en la misión de 
llevar el mensaje de la Buena Nueva por todo el Imperio. 
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ido afinando, y hoy podríamos decir que hay una serie de convic- 
iones que atraviesan toda investigación crítica sobre las mujeres 
en los albores del cristianismo, y que inciden en cuestiones metodológi- 


A lo largo de estos cuarenta años, la metodología de estudio se ha 


cas. Comenzamos por este punto porque creemos que es de suma im- 
portancia para abordar las variadas temáticas relacionadas con los oríge- 
nes cristianos, tanto si hablamos de las mujeres reales o narradas, como 
de símbolos, roles o funciones, oficios eclesiásticos, hospitalidad, etc. 


1. Escasez de fuentes disponibles 


El carácter androcéntrico y patriarcal de las fuentes cristianas y/o de la 
sociedad antigua se refleja, en primer lugar, en la escasez de referencias 
sobre las mujeres que contienen; en segundo lugar, en la ausencia casi 
total de textos de autoría femenina (merece destacar el relato que la 
propia Perpetua hace de su martirio a comienzos del siglo III y conte- 
nido en la Pasión de Perpetua y Felicidad); y en tercer lugar, en la perspec- 
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tiva propiamente masculina que reflejan los testimonios en lenguaje, 
concepciones, visión que ofrecen de las mujeres y estructuras sociales. 


La tarea de desvelar lo que está oculto o ha quedado marginado por 
distintas razones (el sentido de aletheia, «verdad», en griego) no se 
ha limitado al análisis de las fuentes primarias, sino que ha alcanzado 
también a los análisis y explicaciones hodiernos sobre las distintas 
obras de los comienzos del movimiento cristiano. Las trabas para al- 
canzar el mundo real de las mujeres en sus contextos originales, no 
provienen solo de las fuentes primarias, sino también de las interpre- 
taciones históricas, sociales o teológicas. La perspectiva y categorías 
de análisis de muchas reflexiones o referencias, adolecen de lo que 
Kraemer (1986) ha denominado «miopía de género». 


Prácticamente hasta que las mujeres exégetas y especialistas en los pri- 
meros siglos del cristianismo, no incluyeron en sus agendas de investi- 
gación una reconstrucción crítica de este período —-como también el 
del cristianismo primitivo, a partir de los siglos III y IV— incluyendo a las 
mujeres, el mundo académico había obviado la presencia de muchas 
féminas en los textos. Por ejemplo, el caso de la mujer encorvada (Le 
13,10-17), una narración de milagro en la que interviene una mujer, 
apenas ha sido estudiado hasta muy recientemente. De hecho, los co- 
mentarios a Lucas, y los artículos sobre esta perícopa han centrado su 
atención en la controversia sobre el sábado, que el evangelista conser- 
vó vinculada con la curación de la mujer encorvada. Otro ejemplo lo 
encontramos en el caso de Lidia en Hechos (16,11-15.40), cuya his- 
toria como posible fundadora de la comunidad de Filipos, queda eclip- 
sada por la narración del carcelero que se convierte y con quien Pablo 


comparte la comida con toda la familia (16,16-39). 


Esto ha llevado a cultivar una estrategia que Carla Ricci (1991) ha 
denominado «escuchar el silencio», y a desarrollar una gran crea- 
tividad a la hora de reconstruir las vidas femeninas en los orígenes 


cristianos, y Sus modos de ver, sentir y comprometerse. Junto a ello, 
la aplicación de la «hermenéutica de la sospecha», planteada por 
Schússler Fiorenza, ha llevado a su vez a descubrir la escondida y si- 
lenciosa presencia de las mujeres en los textos bíblicos, desvelando 
y analizando no solo los presupuestos androcéntricos y patriarcales 
de los pasajes bíblicos, sino también evidenciando los intereses pa- 
triarcales de las interpretaciones históricas (tradicionales) del texto 
hasta la actualidad, y rebatiendo su «naturalización». 


La insuficiencia de fuentes y la fragmentación de las historias feme- 
ninas, ha favorecido la importancia de la interdisciplinariedad, que 
se revela como una de las claves fundamentales de una reconstruc- 
ción de los orígenes cristianos. La historia antigua, la arqueología, la 
epigrafía, así como otras ciencias (antropología, sociología, etc.) 
aportan muchos datos imprescindibles para conocer las vidas feme- 
ninas (también las masculinas) en los distintos grupos de creyentes 
en Cristo. Por ejemplo, las inscripciones funerarias, o las monedas, 
los amuletos, etc, ofrecen una información que completa las fuen- 
tes literarias y que a menudo está menos ideologizada. 


Es esencial, no obstante, que esa información sea comprendida, por 
una parte, en el marco que ofrece el sistema de significaciones en el que 
esos datos cobran sentido, tan diferente al de los intérpretes actuales. 
Por otra, es imprescindible que se examinen los testimonios con un 
análisis feminista, que desvele y neutralice el marco patriarcal y andro- 
céntrico en el que fueron escritos, difundidos e interpretados; y, por úl- 
timo, que rescate, además, la significación de las mujeres, poniendo de 
manifiesto su diversidad y su contribución en la producción de identi- 
dades alternativas de género (Rosi Braidotti, 1994), así como su apor- 
te peculiar y propio a la construcción social y a la ekklesia. 


Pero en más de un caso, es fundamental abrirse a las aportaciones que 
otras ciencias pueden hacer, como es el caso de los tratados de antro- 
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pología comparada mediterránea, porque aportan el conocimiento 
de los patrones culturales propios del área mediterránea, indispensa- 
bles para iluminar la comprensión y vivencia de muchas afirmaciones 
y situaciones vitales que se plantean en los documentos cristianos. 


La interdisciplinariedad, como en otros campos de estudio de los 
orígenes cristianos, ofrece la posibilidad de una relación dialogal en- 
tre las distintas ciencias, generándose un movimiento de recíproca 
complementación que lleva a afirmar no solo la oportunidad, sino la 
necesidad de poner al habla la exégesis y la teología, junto con la his- 
toria y las ciencias sociales en general, 


La búsqueda de nuevas fuentes de información se vio enriquecida por 
la investigación de aquellos textos que habían quedado fuera del canon, 
encontrando que en dichos documentos, catalogados de heréticos, se 
hallaba una rica información sobre el liderazgo de las mujeres en esos 
grupos cristianos. La hermenéutica feminista se replanteó el proceso 
de canonización delos textos, un proceso que afirma Schússler Fioren- 
za (El poder de nombrar, 1990) está dominado por varones y realizado 
desde una visión patriarcal y androcéntrica del mundo y de la tradición 
religiosa, que no tiene en cuenta las experiencias de las mujeres, ya que 
en esos textos apenas hay mujeres. El canon dejó al margen muchos 
documentos, y con ello se perdieron informaciones valiosas sobre el 
protagonismo femenino en los primeros siglos del cristianismo. 


2. Más mujeres con capacidad de significar 
de las que aparecen nombradas 


El número de féminas que aparece identificado en los documentos 
cristianos es siempre mucho menor de lo que sería la realidad his- 
tórica. Como sucede con otros testimonios que vieron la luz en so- 


ciedades androcéntricas y patriarcales, las mujeres quedan práctica- 
mente ocultas y sus existencias concretas apenas son reconocibles 
en la escritura masculina. Por lo tanto, es un presupuesto básico no 
identificar la totalidad de las mujeres creyentes que contribuyeron 
con sus vidas y sus acciones al crecimiento de la fraternidad y la mi- 
sión en los dos primeros siglos con aquellas que son nombradas. 


En un primer momento, los estudios se centraron más en mujeres 
identificadas por sus nombres (María de Magdala, Junia, Febe, etc.), 
y en los roles que ellas y algunos grupos desempeñaron. De ahí que 
se visibilizaran aquellas que eran ministras (diáconos), benefactoras, 
viudas, profetisas... La importancia de las mujeres anónimas quedó 
oculta, como también la de las madres que vivieron la fe desde su ex- 
periencia de maternidad. Las publicaciones más recientes insisten en 
que es importante, además, destacar que no solo las mujeres excep- 
cionales merecen ser recordadas; entre otras cosas, porque la mayo- 
ría vivieron muy ajustadas a las sociedades de su momento y, sin em- 
bargo, sus vidas también hicieron historia, y aportaron novedad en la 
medida de sus posibilidades. La historia la hacen todas las mujeres y 
todos los varones, también aquellas y aquellos que, por ejemplo, vi- 
vían en la esclavitud o permanecían en los márgenes sociales. 


A veces la recuperación de las féminas y su intervención en la-vida 
eclesial pasa por analizar bien los plurales masculinos, porque en al- 
gunos casos quedan incluidas en ellos. Por ejemplo, si sabemos de 
la existencia de una mujer diácono en la comunidad de Céncreas 
(Corinto), podemos pensar que cuando en Flp 1,1, Pablo se refiere 
a episkopoi y diakonoi, entre estos últimos (plural masculino) se en- 
contrarían igualmente mujeres (Osiek y MacDonald, 2006). Algu- 
nos autores se inclinan por pesar que Evodia y Síntique, nombradas 
en esa carta, lo fueran. No obstante, la ambigúedad en esos plurales 
masculinos es un hecho y, por tanto, hay que manejarla adecuada- 
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mente, valiéndose de otros datos y a veces permaneciendo en el te- 
rreno de la plausibilidad, sin dar el paso a la certidumbre. 


Así puede suceder con el uso de «discípulos», matheai, que algunas 
veces en Mateo se refiere expresamente a varones: p. e. Mt 10,1-4; 
11,1; 17,6; 27,57; otras, en cambio, no se explicita el género: p. e. Mt 
5,1; 9,10.37; 14,15; 18,1. Tampoco se hace al usar el verbo mathete- 
40 en Mt 28,19, donde parece apuntarse a que la próxima genera- 
ción tomaría el relevo en el discipulado (Elaine M. Wainwright, Lec- 
tura crítica feminista del evangelio de Mateo, 1991). De la misma 
manera, cuando en el pasaje de Mc 3,31-35, Jesús «mirando en tor- 
no a los que estaban sentados en corro, a su alrededor», afirma que 
su madre y sus hermanos son todos los que cumplan la voluntad de 
Dios. El pasaje utiliza un plural masculino «los que cumplan...», y es 
claro por el contexto que se está refiriendo a hombres y mujeres. 


La significación de las mujeres en los dos primeros siglos requiere 
igualmente que se lean los testimonios fragmentarios sobre ellas, in- 
corporando otros datos de pasajes en los que hablando de las tareas 
de los varones, los textos se explayan más. Por ejemplo, para com- 
prender la tarea que desempeñaron mujeres como Prisca (Rom 
16,2), Evodia y Síntique (Flp 4,3), o María (Rom 12,6), Trifena, Tri- 
fosa, y Pérside (Rom 16,12), de las que se dicen que «colaboraron» 
(synergó) y «se afanaron» (kopiaó) mucho por el evangelio (térmi- 
nos que hacen referencia al trabajo misionero y, en algún caso, el tra- 
bajo hecho por amor en favor de la comunidad; incluso Pablo se ex- 
presa así de su propio trabajo de apostolado, y del de los dirigentes 
comunitarios) es preciso ayudarse de referencias en las que se expli- 
cita más acerca del liderazgo de estos colaboradores. Para ello son 
dos las referencias fundamentales: 1) 1 Cor 16,16.18, donde queda 
claro que los colaboradores y quienes se afanan por el evangelio son 
dirigentes comunitarios a quienes se debe obediencia, 2) 2 Tes 5,12, 


en la que Pablo ruega a los tesalonicenses que reconozcan la autori- 
dad de los que se afanan (kopióntas) entre ellos, y los identifica igual- 
mente como quienes «os presiden [proistamenos] en el Señor y os 
amonestan [nouthetountas |». Ambos pasajes enriquecen la visión de 
las mujeres reconocidas como tales por el apóstol en sus cartas. 


3. Realidad histórica y estrategia retórica 


La distinción entre realidad histórica y estrategia retórica delos textos 
es indispensable si queremos saber algo objetivo de las vidas de las 
mujeres en los orígenes cristianos. En su conjunto las fuentes (cris- 
tianas, judías y grecorromanas) ofrecen la visión que los varones tu- 
vieron de las mujeres, de sus maneras de pensar y sentir, de actuar, etc. 
Fueron narradas por «otros», y apenas se consignaron sus palabras, 
sus reflexiones, sus sentimientos. Son muchas las autoras que han 
mostrado cómo las mujeres (cristianas o no) son presentadas en las 
fuentes antiguas, al servicio de los objetivos (literarios e ideológicos) 
de los autores varones y, por ello, de la gran dificultad en extraer con- 
clusiones históricas de los documentos, especialmente algunos (p. e. 
Judith Lieu). En ellos se encuentran más bien los modos patriarcales 


socialmente legitimados de pensar y actuar, y cuya influencia se dejó * 


sentir sin duda en el imaginario colectivo de las mujeres. 


En este sentido, es básico tener en cuenta que las mujeres estuvieron 
en el centro de las polémicas contra los cristianos, como muy bien 
muestra ya Celso en el siglo II, y que este hecho condicionó fuerte- 
mente la retórica de los autores y las comunidades cristianas que 
buscaban abrirse paso en medio del mundo mediterráneo antiguo. 


Por otra parte, en el caso de las mujeres que se vincularon a grupos 
heréticos, es casi imposible reconstruir sus vidas y funciones dentro 
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de ellos, ya que las fuentes que hablan de ellas son los escritos polé- 
micos (literatura apologética cristiana), que tenían como objeto de- 
mostrar el carácter erróneo de sus ideas y prácticas. En estos docu- 
mentos, por ejemplo, las mujeres son acusadas de conductas 
inmorales, algo que no podría sustentarse, ya que la etiqueta negati- 
va forma parte de la discusión que se establece en estos momentos 
entre distintos grupos creyentes. Algo así ya encontramos en las 
Pastorales, cuya descripción de varones y mujeres pertenecientes a 
los oponentes del autor es tan peyorativa, que las dudas sobre las 
historicidad de esas acusaciones es grande. 


Otro punto importante es que, por regla general, puede decirse que 
las fuentes (cristianas, judías y grecorromanas) ofrecen una repre- 
sentación «ideal» del yo que se va pergeñando a partir del estableci- 
miento de estereotipos, de modelos que se ajustan a las expectativas 
socioculturales del contexto cultural para las mujeres, creyentes en 
Cristo o en otros dioses, y que se justifican «naturalmente» («según 
naturaleza», es la formulación habitual), y son sancionados de dis- 
tintas maneras, también religiosamente (Amparo Pedregal). 


Estos estereotipos favorecen una visión uniforme y monolítica de 
las mujeres en su mundo social y en el movimiento cristiano. Sin 
embargo, y en sintonía con la consolidada afirmación de que el mo- 
vimiento cristiano fue muy plural desde sus orígenes (aunque supo 
articular bien diversidad y unidad), los estudios de estos cuarenta 
años sobre las mujeres en este período han mostrado la diversidad 
de mujeres que encontramos en ellos. Esa pluralidad de rostros se 
visibiliza muy bien al mirar las áreas y contextos de sus comunida- 
des, en relación con su clase social; se percibe igualmente en sus 
creencias y en su praxis, en las problemáticas concretas que enfren- 
taban en sus comunidades de pertenencia, en sus maneras propias 
de responder a los debates que surgían en la vida cotidiana de sus 


comunidades o de los conflictos que planteaban sus liderazgos co- 
munitarios, etc. En los orígenes cristianos no tenemos, por tanto, 
<un singular femenino», sino mujeres plurales cuyas actuaciones 
estaban muy ligadas a su estatus y su clase social. 


A la toma de conciencia de esta enorme pluralidad ha contribuido 
la inclusión de la literatura no canónica entre las fuentes que se in- 
vestigan. Estos documentos enriquecen la visión del mundo social 
y religioso de los primeros y las primeras cristianas. 


Finalmente, es un error, por ejemplo, admitir como válido el presu- 
puesto de que es correcto aplicar a todas las personas los datos mas- 
culinos sin evaluarlos críticamente (estén referidos directamente a los 
varones, O bien, se expresen con términos generales), y dando por su- 
puesto que las mujeres pensaron, sintieron y actuaron igual que los 
hombres. Hacerlo de este modo significa olvidar o negar que ellas tu- 
vieron su propio modo de construir la realidad. Por ejemplo, no es acer- 
tado dar por supuesto que la visión cultural que los relatos de curacio- 
nes ofrecen de las mismas enfermedades padecidas por hombres y 
mujeres es igual. Basta una lectura de los tratados médicos, filosóficos, 
literarios, enciclopédicos, etc. de la Antigiedad para desmentirlo. 


4. Las mujeres como sujetos y no como objetos 


Como hemos apuntado previamente, en las representaciones co- 
lectivas del pasado que fueron consignadas por escrito son innega- 
bles las huellas de la autoría masculina. Dado que en la Antigiedad 
el varón se erigió como patrón de lo humano, no es sorprendente el 
hecho de que la memoria escrita se haya atribuido un carácter uni- 
versal y objetivo, desatendiendo e ignorando los modos femeninos 
de vivenciar, sentir, actuar y expresarse. Las voces femeninas han 
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quedado subsumidas en los textos masculinos, disminuyendo o eli- 
minando su autoridad en los procesos de creación y consolidación 
de la memoria colectiva en el marco de la comunicación escrita. Por 
consiguiente, los documentos cristianos que median y estructuran 
la memoria colectiva de los orígenes cristianos, no son descriptivos, 
no solo en razón del proceso de selección, elaboración e interpreta- 
ción, que es inherente en toda representación del pasado, sino tam- 
bién porque algunas personas y grupos fueron marginados de esos 
procesos (en el momento de plasmarlos en documentos y de im- 
ponerse una hermenéutica escrita), aunque sus huellas de resisten- 
cia son todavía rastreables en algunos testimonios. 


El mundo femenino quedó atrapado en una visión externa a él. De 
ahí la importancia de revisar las estrategias de cancelación, así como 
rastrear y recuperar las voces resistentes de las mujeres en las fisuras 
de los textos; escuchar las distintas voces presentes en los documen- 
tos, y no solo las dominantes; escuchar también aquellas que repre- 
sentan una manera diferente y a veces divergente de producir y ela- 
borar la memoria de los orígenes (mujeres, marginados, gentes de 
bajo estatus social, gentiles, etc.). En cada testimonio o documento, 
narrado desde el punto de vista de un varón, hay otra versión de la 
historia, desde el punto de vista de una mujer, que ha sido silencia- 
do y prácticamente perdido, a menos que nos empeñemos en una 
rigurosa, sistemática y disciplinada tarea de reconstrucción creativa. 
Que los textos literarios de la Antigúedad apenas reflejen la presen- 
cia de mujeres en la arena pública, no significa que no estuvieran, - 
como de hecho demuestra la evidencia de mujeres que desempe- 
ñaron roles en el comercio y en otras profesiones. 


Tomar todo esto en cuenta supone poner a las mujeres en el centro 
de la investigación y, por consiguiente, preguntarse cómo fueron afec- 
tadas y cómo afectaron a su vez los ideales que enmarcaron sus vidas. 


Para recuperar la intervención de las mujeres en la consolidación y 
expansión del movimiento cristiano, es ineludible asumir que cada 
acción social fue un verdadero «acto de producción», con capaci- 
dad de alterar importantes pilares sociales (Giddens, 1979). Esto 
supone preguntarse por las elecciones femeninas, por sus decisio- 
nes, pensamientos, etc. es decir, por su implicación activa y signifi- 
cativa. Sus prácticas sociales se estructuraron sin duda según las cre- 
encias, valores y normas de las sociedades en que vivieron, pero al 
mismo tiempo fueron los medios a través de los cuales esas reglas, 
etc. se reprodujeron, abriendo la posibilidad real y actual de cambio 
de la estructura social. Por lo tanto, al superar la oposición entre in- 
dividualismo, subjetivismo y determinación social se abre un cami- 
no a la investigación de la capacidad femenina de crear y re-signifi- 
car los símbolos, las prácticas y los valores a partir de sus 
experiencias, y de su implicación activa en el desarrollo de la vida co- 
munitaria y de la misión. 


Es imprescindible aprender a mirar los lados desde «otro lado», 
desde el lado de las mujeres implicadas en esos acontecimientos, en 
esas afirmaciones, etc. Por ejemplo, al leer 1 Tim 2,9-15, es fácil ver 
que el autor cataloga negativamente a las mujeres que se han vincu- 


lado alos oponentes y han optado por una vida continente. Son mu- - 


chos los estudios que subrayan que las mujeres fueron acalladas y se 
les quitó protagonismo como líderes en la marcha de la comunidad. 
En cambio, apenas algunas reflexiones inciden en la resistencia de 
las mujeres a quedar acalladas (Elisa Estévez, 2006). ¿Cómo perci- 
bir esa resistencia? Es necesario leer en profundidad y desde otro án- 
gulo. De hecho, el texto ha dejado una huella de la brega femenina, y 
es el verbo authenteó, «tener autoridad», un verbo muy inusual an- 
tes de la era cristiana. El autor cataloga negativamente la autoridad 
femenina en términos de dominio autocrático (son altivas y domi- 
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nantes), uno de los posibles significados de authenteó. Sin embargo, 
si el verbo se analiza desde el punto de vista femenino, y en el con- 
texto de la frase «no pueden osar tener autoridad sobre los varo- 
nes», es posible vislumbrar de manera plausible que hay más infor- 
mación contenida que la que nos da el mismo escritor. 


¿Qué datos nos aporta el pasaje de Timoteo? En primer lugar, las 
mujeres tenían autoridad, la ejercían de hecho antes de que el autor 
escribiera su carta y, además, se la creían. En segundo lugar, lo que pa- 
ra Timoteo sería un poder dominador e ilegítimo, para ellas bien 
podría haber sido defender con decisión y firmeza su derecho a una 
vida autónoma y, en algunos casos, célibe. Pero, además, la concien- 
cia que tienen de que la enseñanza es un modo de hacer visible y 
real su poder de significar, es decir, de crear nuevas situaciones e in- 
fluír en la vida comunitaria. El ejercicio de su autoridad se canaliza- 
ba, por tanto, a través de su enseñanza. Y, por último, estas mujeres 
defendieron su derecho a influir desde la enseñanza y el liderazgo de 
sus comunidades. Ha quedado plasmada mucha más información 
en el texto de lo que a primera vista podría parecer y, sobre todo, de 
lo que un análisis que no pone a las mujeres en el centro de la inter- 
pretación puede aportar. 


Con lo que venimos diciendo, no se trata de reivindicar una re- 
construcción de las mujeres que olvide el marco general de opre- 
sión y silenciamiento en el que vivieron las mujeres de los siglos 1-11 
d.C., sino de crear simplemente «modelos femeninos de digni- 
dad», como los ha llamado Turid K. Seim (1994), pretendiendo 
con ello fundamentar el compromiso y el trabajo por la igualdad en 
la iglesia y en la sociedad hoy. La misma autora cataloga como tal la 
obra de Leonard Swidler, Afirmaciones bíblicas de mujeres, de 1979, o 
el estudio Las mujeres en la historia de la fe bíblica, de Maria-Sybilla 
Heister de 1984. 


5. Dinámicas orales y escritas 


La consignación por escrito fue precedida de una fase oral (proba- 
blemente hasta mediados del siglo 1) y posteriormente por otra en 
la que las tradiciones orales convivieron con la fijación por escrito 
de las mismas (de mitad del siglo 1 a mitad del siglo 11). Por último, 
a partir de finales del siglo 11 se va imponiendo la tradición escrita en 
los principales grupos cristianos (Joanna Dewey, 1994; James D. G. 
Dunn, 2003; Santiago Guijarro, 2007). 


Hasta muy recientemente los exégetas han dado por sentado que el 
paso del estadio oral al textual fue lineal y que los documentos sus- 
tituyeron de inmediato a la transmisión oral, centrando su atención 
sobre los primeros y sus contenidos, y relegando el proceso que 
condujo a la elaboración y consiguiente transmisión de los recuer- 
dos sobre Jesús, desde sus fases más tempranas. Sin embargo, la ora- 
lidad y sus propias dinámicas de funcionamiento, sus mecanismos 
de control, y su interacción con la textualidad en un medio oral y en 
grupos de mentalidad oral, es de suma relevancia para comprender 
la construcción de la memoria colectiva en los orígenes cristianos; 
más aún, es una tarea preeminente para repensar y rehacer el papel 


de las mujeres en esa primera andadura después de la Pascua de Je- 


sús, y para saber cómo intervinieron en la conformación de la re- 
presentación de la tradición de Jesús. Poner a las mujeres en el cen- 
tro de la investigación supone no solo rastrear sus huellas en las 
tradiciones no canónicas, sino también preguntarse cómo se verifi- 
có la transmisión oral de los recuerdos, cómo interaccionaron con 
la fijación por escrito de los textos, y cómo fueron relegadas cuando 
la transmisión textual se impuso sobre la primera. 


Aunque ya en la fase oral las tradiciones no circularon sin más libre- 
mente (a excepción de las tradiciones populares), sino que las comu- 
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nidades reconocieron la responsabilidad, de manera más o menos 
formal, de algunas personas para mantener y transmitir la tradición de 
dichos, narraciones de milagros, parábolas, etc. se podría afirmar que 
la transmisión habría sido mucho más flexible y se habría adaptado 
mejor a las situaciones cambiantes del «relator» y de su audiencia, sin 
perder por ello estabilidad. Esto significaría que pudo haber un inter- 
cambio mucho mayor de lo que a veces se supone entre los oyentes 
(hombres y mujeres, ricos y pobres, campesinos y gente de ciudad, 
etc.) y el comunicador de las tradiciones (dichos de Jesús, historias de 
milagros, parábolas, evangelios), y que, en ese tiempo (prácticamente 
hasta mediados del siglo 11) habría sido posible que mucha más gente 
y más grupos intervinieran en la elaboración de la memoria colectiva. 


En este sentido, es importante comprender cómo pudo afectar el 
hecho de que los textos fueran proclamados en voz alta y escucha- 
dos en distintos contextos, y que su recepción se verificara en un 
ámbito cultural eminentemente oral. La transmisión de los evange- 
lios tuvo lugar en distintos lugares y grupos, y es plausible que se re- 
cibiera de maneras diferenciadas según fuera el estatus social, el gé- 
nero, o la proveniencia gentil o judía. Las expectativas y la situación 
social de la audiencia receptora de las historias de milagros, dichos, 
parábolas, etc. son factores clave en la elaboración de la representa- 
ción colectiva del pasado en culturas eminentemente orales. 


El paso de una hermenéutica oral a otra escrita transformó radical- 
mente esta situación y supuso que las élites masculinas que sabían 
leer y escribir adquirieran un papel predominante en la representa- 
ción colectiva del pasado, convirtiéndose en líderes que conservan la 
tradición adecuadamente. A partir de ese momento se va producien- 
do una selección más minuciosa de los recuerdos que entraron en in- 
teracción para constituir la memoria colectiva del cristianismo na- 
ciente. De hecho, el cambio de una hermenéutica basada en la 


oralidad a otra basada en la tradición manuscrita supuso una trans- 
formación de los modos de generar pensamiento y construir signifi- 
cados en el cristianismo de los orígenes, pero sobre todo, modificó las 
relaciones de poder, es decir, los modelos de sumisión y dominación. 
El control de la escritura restringió el acceso a las posiciones de lide- 
razgo, que quedaron reservadas a las élites masculinas. Al limitar las 
voces de algunos grupos —portadores de sus propias memorias com- 
partidas sobre los dichos y hechos de Jesús—, nos topamos con un lí- 
mite en la configuración de la memoria colectiva del cristianismo na- 
ciente. Pero, además, la imposición de la tradición literaria tiene un 
efecto negativo en la óptica desde la que se consignaron por escrito 
las tradiciones: las historias de las mujeres y de otros grupos margina- 
les fueron plasmadas desde el punto de vista de las élites masculinas. 


6. Paradigmas de interpretación de mujeres y 
varones en la Antigiiedad 


Una de las herramientas fundamentales para analizar el mundo anti- 
guo es hacerse con el sistema de creencias y valores que vertebran las 


relaciones e interacciones entre varones y mujeres en todos los ám- : 


bitos de la vida social y religiosa. En concreto, de cara al tema de este 
libro, es preciso conocer y entender cuáles fueron los modos de pen- 
sar del mundo mediterráneo antiguo con respecto a la identidad y 
funciones de varones y mujeres, y cómo estas ideas se fueron articu- 
lando y fundamentando en mitos, rituales, razonamientos médicos y 
filosóficos, etc. El mundo cristiano no está al margen de estos para- 
digmas de interpretación. Los creyentes en Cristo son mujeres y va- 
rones que viven en ese mundo, y enfrentan la realidad con los códigos 
de interpretación compartidos por las antiguas sociedades mediterrá- 
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neas, si bien la interacción con el Evangelio predicado por Jesús, im- 
primió novedades en los modos de comprender los valores y creen- 
cias de ese mundo y de plasmarlos en la vida cotidiana. 


Jorunn Vkland (2004) reconoce cuatro «modelos de género» que 
habría que utilizar «en red» (o sea, integradamente, viendo confluen- 
cias y tensiones entre ellos) para entender el mundo antiguo y cómo 
interactúan los textos cristianos con esos modelos. Estos modelos 
son: Adán y Eva, el mito de Pandora, la mujer como tierra fértil, y el 
modelo de un sexo, propiciado por los textos filosóficos y médicos. 


Todos estos modelos, según esta autora, tienen en común un cierto 
androcentrismo, y todos ellos negocian la dependencia masculina 
de las mujeres con respecto a la procreación. Esta autora aplica los 
cuatro modelos al estudio del espacio ritual en la correspondencia 
de Pablo a Corinto. 


Explicaremos más brevemente los tres primeros y más extenso el último 
de los modelos que, a nuestro juicio y de manera diferente a Wkland, 
consideramos que es el más significativo en todo el Mediterráneo y, 
además, incluye aspectos y dimensiones presentes en los otros tres. 


6.1. Primer modelo: Adán y Eva 


La matriz de este modelo es claramente israelita y la encontramos 
especialmente en el capítulo 2 del Génesis. Wkland lo explica a par- 
tir de la comprensión del pasaje en la era romana, y no en función 
de lo que el pasaje pueda haber querido plasmar. 


El relato de Génesis 2 cuenta como Dios creó al hombre del polvo 
de la tierra, al igual que el resto de los animales. Sin embargo, el va- 
rón no encontró ningún ser viviente semejante a él. Entonces Dios 


creó a la mujer de la costilla del hombre, que la consideró una com- 
pañía adecuada para él. Antes de ser creada la mujer, el varón era un 
ser completo, pero solo. Al ser creada la mujer, «le falta» la costilla, 
y por tanto, es incompleto; carece de la unidad orgánica que tenía 
originalmente. Para no sufrir esa ausencia, los dos tienden a ser una 
carne, como explica el pensamiento rabínico en alguno de sus tex- 


tos (Génesis Rabbah 17.8). 


De este relato deduce Wkland que la mujer, siendo de la misma sus- 
tancia que el varón, sin embargo, se concibe como dependiente, y su- 
bordinada a él. El pensamiento israelita y judío consideraría sin im- 
portancia la pérdida de la costilla. Es probable entonces que la costilla 
sea un eufemismo del útero y los pechos femeninos, algo que sí sería 
percibido como importante de cara a la reproducción, y que los va- 
rones no tenían. 


6.2. La mujer como tierra fértil 


Vkland explica este modelo a partir de la investigación de Froma 
Zeitlin (1996). En este paradigma, la mujer es vista como tierra fér- 
til que ha de acoger la semilla y el varón como el sembrador que po- 
ne la semilla que ha de fructificar. El epíteto de Gaia, la diosa Tierra, 
es la «dadora de todos los regalos». En este sentido, es muy ilustra- 
tiva la Teogonía de Hesíodo, que describe el mundo habiendo sido 
generado antes de que los hombres se entendieran a sí mismos co- 
mo varones, lo cual no sucede hasta que se confrontan con la dife- 
rencia que representan Pandora y la raza de las mujeres que vinie- 
ron al mundo con ella (Teogonía 591). 


Gaia emerge del caos, el primer lugar que llega al ser (Teogonía 116). 
Tanto Gaia como el caos, representan lo femenino, en su doble faz: 
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el poder destructivo y amenazante, y el poder de construir. Ambos 
se mantienen en lucha entre el vacío, y el desestructurante e ilimita- 
do espacio del Caos, y Gaia, que representa la fundamentación fir- 
me y estructurada de cada cosa en el mundo. Detrás de la Teogonía 
de Hesíodo está esa búsqueda del fundamento seguro y establecido 
de cada cosa. 


Gaia, el principio cósmico femenino es la fuente del principio mas- 
culino (Ouranos), y a partir de ese momento, la idea de la repro- 
ducción biológica ha sido identificada con la distinción gramatical 
entre hombres y mujeres, de tal modo que automáticamente se ca- 
tegoriza y adjudica a cada realidad una identidad, vinculada a la 
masculinidad o a la feminidad, con todo lo que ello significa. Todo 
lo masculino proviene del cielo, y la feminidad, de la tierra; y estarían 
en armonía si cada uno se ajusta a lo que se espera de cada uno de 
ellos, como explicaremos más adelante. 


6.3. El mito de Pandora 


Este mito, recurrente en la iconografía y la literatura antigua es también 
una expresión de la mentalidad del mundo antiguo sobre la naturaleza 
y la función que se espera de hombres y mujeres, y los conflictos entre 
ambos. El mito narrado por Hesíodo es una etiología de la relación con- 
flictiva entre los hombres mortales y la raza de las mujeres, que repre- 
sentan todos los aspectos negativos del principio cósmico femenino. 


Así, Pandora simboliza, no la dadora de todos los regalos como 
Gaia, sino la que recibe todo de los dioses y la que vacía a los hom- 
bres de todos los regalos, de tal modo que los enferma, envejece y 
hace morir. Es la que encarna el principio del Caos, y la que trae la 
destrucción de la armonía que representa Gaia. 


La amenaza que representa Pandora no es fácil de eliminar, ya que 
si, por un lado, el hombre puede elegir vivir sin ella, queda entonces 
sin la posibilidad de la progenie que lo cuide cuando sea viejo y esté 
débil; por otra parte, vivir con la mujer implica una amenaza cons- 
tante, un vaciamiento y un empobrecimiento. 


6.4. El modelo de «un sexo» 


Este modelo se estructura en torno a dos polos jerárquicamente en- 
tendidos: el polo masculino que representa la perfección humana, y 
el polo femenino que carece de tal perfección. El paradigma que ex- 
plicamos a continuación se halla de manera muy semejante en to- 
das las sociedades mediterráneas antiguas (Thomas Laqueur, 
1990; Ann Carson, 1990; Shaye Cohen, 1991; Lesley A. Dean-Jones, 
1994; Danielle Gourevitch, 1984; Elisa Estévez, 2003). 


Cuerpo físico, social y religioso, se entrelazan de tal manera que las 
descripciones fisiológicas y las creencias culturales y religiosas se 
fortalecen mutuamente para reforzar y sancionar los paradigmas de 
virilidad y feminidad, a los cuales cada physis particular ha de ajus- 
tarse. Toda desviación de la norma fue una aberración y, por consi- 
guiente, inmediatamente se reconduce, sin cuestionar nunca los 
principios sustentadores del arquetipo cultural. 


De acuerdo con los tratados médicos y filosóficos, la virilidad se erige, 
por tanto, en modelo y norma de toda realidad humana. Las mujeres 
no existen por sí mismas, sino como complementos, deformaciones 
o semejanzas imperfectas del mundo masculino. Detrás de las dife- 
rencias sexuales y físicas, se suponen y se defienden otras más profun- 
das (mentales y emocionales) que justifican la separación natural en- 
tre los sexos, y el papel dominante de los varones (dimensión social). 
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Los signos físicos de uno y otro sexo se convierten en portadores de 
valores y conceptos socioculturales que tienden a perpetuarse en la 
mentalidad dominante del mundo grecorromano y judío. 


a) Cuerpos diferentes 


Apoyados en observaciones empíricas objetivas, las sociedades medite- 
rráneas describieron los cuerpos de varones y mujeres de un modo 
completamente diferenciado: ellos son calientes y compactos, mien- 
tras que ellas son frías, húmedas y porosas, como se ve por el desarrollo 
de sus pechos y, sobre todo, la pérdida mensual de sangre (Hipócrates, 
Sobre las glándulas 16; cf. Galeno, Sobre las semillas IV 633-634 K). 


Los indicadores biológicos están confirmados por el estilo de vida 
de ambos sexos: el varón se fortalece con el duro trabajo, mientras 
que las mujeres, normalmente inactivas y mucho más sedentarias, 
acumulan frío y humedad en su cuerpo (Hipócrates, Sobre el régimen 
134 (VI 512,13-19 L). Aunque los hipocráticos (Sobre las enferme- 
dades IV 45 [VII 568,13-16 L]) asocian el no trabajar con el padeci- 
miento de alguna enfermedad, se desaconseja que una mujer reali- 
ce ejercicios físicos duros, porque se deseca su útero provocándole 
severos trastornos (Sobre las enfermedades de las mujeres 11 138 (VIII 
310,23-312,2 L); de este modo, el tipo de vida que se les impone re- 
fuerza la concepción de que su carne es húmeda y esponjosa. 


De una forma u otra, se percibe a la mujer como una criatura de exceso. 
Debido a esa demasía, que por definición es poco saludable, necesita eli- 
minar cada mes sangre, o bien, quedar embarazada y dar de mamar. Las 
desmesuras en el varón se eliminan, en cambio, por medio de ejercicios. 


Esta descripción física posee el rango de inalterabilidad, inmutabili- 
dad. Ambos sexos están vinculados por necesidad a la constitución 


corporal que la naturaleza les otorgó (Hipócrates, Sobre el régimen 1 
36). Pero no solo, las diferencias fisiológicas están jerarquizadas: el ca- 
lor y la sequedad son mejores (el fuego es el que hace que se desarro- 
lle la semilla, y los estoicos entendieron la Naturaleza como fuego ar- 
tístico o creador dotada de pneuma, fruto de la combinación de fuego 
y aire) y más perfectas que la frialdad y la humedad (por ejemplo la lu- 
na, llena de humedad aturde los sentidos y enmudece y hace más pe- 
sados los cuerpos; y la madera cortada en los plenilunios la desechan 
por blanda y por pudrirse rápidamente por exceso de humedad, etc.). 


Los conceptos biológicos van acompañados de juicios de valor 
que reflejan las interrelaciones entre cuerpo físico y social: el sexo 
femenino es y será siempre de peor calidad, y menos saludable que 
el masculino. Además, a la debilidad femenina se vincula natural- 
mente la irracionalidad (Hipócrates, Sobre las epidemias 11 6.19), 
mientras que en los varones, fuerza y razón son indisociables (Fi- 
lón, Alegorías de las leyes 1173). Si las mujeres son intelectualmente 
deficientes e ineficaces y no comprenden adecuadamente (Séneca, 
Sobre la firmeza del sabio, 14,1; Filón, La creación del mundo 156ss), 
los varones están dotados de racionalidad y autocontrol (Filón, 
Alegorías de las leyes 1173). Las féminas están sujetas al asalto de las 
emociones como el miedo, la ansiedad, los celos, el abatimiento, 
etc., siendo incapaces de controlarse por sí mismas, mientras que 
los varones son más capaces de contenerlas. Y así ha de ser en ra- 
zón de que es una realidad inscrita en cada naturaleza o physis, y 
porque las costumbres y creencias sancionan la división jerárquica 
de los sexos y los roles adecuados según naturaleza. Por consiguien- 
te, el ser femenino es no solo radicalmente diferente al del varón, si- 
no también inferior. 


Finalmente, asociados por naturaleza al origen de la vida, los cuer- 
pos femeninos se perciben vinculados al mundo salvaje y natural, es 
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decir, al mundo incontrolable e imprevisible, que solo la mano mas- 
culina puede reconducir a la esfera de la cultura. 


b) Expresión de las identidades personales 


Las sociedades mediterráneas del período grecorromano definen y va- 
loran las identidades de varones y mujeres según unos cánones sociales 
predeterminados y se expresan, viven y actúan espontáneamente de acuer- 
do con ellos. Como grupos fuertes que son, han desarrollado un com- 
plejo sistema de clasificación donde cada individuo sabe cómo ha de 
conducirse y cuál es su puesto y su función. Fuertemente influenciados 
por estereotipos de género, varones y mujeres piensan, se comportan 
y manifiestan de modo completamente diferenciado y jerárquico, es- 
perando como algo natural que se cumplan las expectativas sociales. 


La transgresión de cualquiera de las fronteras establecidas produce tal 
ansiedad y temor que estas sociedades definen con claridad sus códigos 
de polución y codifican estrategias, nociones y medios destinados a ase- 
gurar la estabilidad social. Toda conducta marginal es transgresora y, 
como tal, será sancionada por el conjunto social, es decir, por las élites 
masculinas ostentadoras del poder. Ahora bien, la expectativa social no 
es que los individuos se controlen a sí mismos, sino que este es un de- 
ber de la sociedad, es decir, de los varones, que han de arbitrar los me- 
dios adecuados. El cuidado masculino de la sociedad convierte a las 
mujeres en el objeto principal de su preocupación y control. Aunque 
de hecho existen otros colectivos que también pueden transgredir el 
orden social (huéspedes o extranjeros), las mujeres representan la 
amenaza más peligrosa de alteración de la estructura de la sociedad. 


El mundo femenino se mueve dentro del marco que otros, los varo- 
nes, le han fijado. La identidad femenina no interesa por sí misma, 


sino en cuanto sirve al varón para gozar del derecho en exclusividad 
de su cuerpo y tener hijos legítimos que perpetúen su nombre. Di- 
cho de otro modo, lo que cada mujer es, está vinculado con sus ca- 
racterísticas biológicas naturales (menstruación, atractivo sexual, 
fertilidad, maternidad). De este modo, la sociedad, representada 
por el sector masculino, se siente a salvo. No obstante, existen otros 
tipos de evidencias durante el período helenístico-romano, donde 
se refleja que, al menos entre las élites sociales, las mujeres fueron fo- 
calizadas no tanto como vientres fecundos, cuanto como personas 
capaces de expresarse y actuar de un modo distinto. 


La creencia social predominante es que las mujeres entran en la vi- 
da adulta y, por tanto, en la vida social, cuando tienen relaciones se- 
xuales reconocidas, y dan a luz, cánones que no rigen para el mun- 
do masculino. 


La evolución de ser doncella/virgen a mujer es necesaria para la do- 
mesticación de las mujeres. Mientras permanece virgen, la sociedad 
las percibe como amenaza. Están fuera de lugar, a no ser que haya ra- 
zones que lo justifiquen (p. e. integrarse entre los terapeutas o ser ves- 
tales); en esos casos, la sociedad las mira como varones. El paso hacia 
la madurez no se retrasa porque, cuando una mujer llega a ser espo- 
sa y madre, alcanza la perfección de la naturaleza y cumple el fin-para 
el que fue creada, la procreación No bastan las relaciones sexuales 
porque se considera que el placer femenino es lascivo, hace de la mu- 
jer una prostituta y, aún peor, abre la posibilidad del dominio feme- 
nino sobre el varón (cf. Eclo 9,2; 47,19). El placer es un juego conta- 
minante, mientras que las relaciones sexuales destinadas a la 
procreación son un trabajo puro porque engendra hijos y domestica 
a las mujeres salvajes. Una faena que solo se hace en el hogar, lo que 
tiene como consecuencia inmediata dividir a las mujeres en dos ca- 
tegorías: 13) esposas y 22) prostitutas, adúlteras y vírgenes. Dicha va- 
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loración no cuenta para el sexo masculino que puede tener relacio- 
nes premaritales, extramaritales y, en algunos casos, como en Grecia, 
homosexuales. 


Esta transición está casi en su totalidad en manos de los hombres 
que controlan los cambios de estatus de la futura gyne (mujer): la 
defloración, el casamiento y el primer parto, signo de la mujer com- 
pleta. En un sentido indirecto, también la menstruación está en sus 
manos, ya que definen los límites de normalidad dentro de los cua- 
les debe darse ese fenómeno fisiológico, pero, no solo, incluso se lle- 
ga a justificar la necesidad del varón (por medio de las relaciones se- 
xuales) en el momento de la primera menstruación. 


De ellas se espera que se preparen para ese momento manteniendo 
su castidad, pero la sociedad determina que necesitan un guardián, su 
padre, que ha de velar para que lleguen vírgenes al desposorio. En 
cambio, se desconfía de la capacidad natural de la hija para mante- 
ner su virginidad (o en su caso, de la esposa para ser fiel); de ahí, que 
la situación ideal es mantenerla alejada de hombres extraños a su fa- 
milia (cf. Suetonio, Augusto 74; Valerio Máximo VI 1,2-3; mKet 1,2). 
De modo singular, las hijas son fuente de ansiedad y temor porque 
peligra el honor masculino. Se las considera ligadas a lo irracional y 
sensible, están dotadas de un deseo sexual irresponsable que hace 
peligrar su virginidad, y las convierte en seductoras y tentadoras. Por 
el contrario, la preocupación con respecto a los hijos es controlar su 
rebeldía, es decir, su afán de autoridad y poder (cf. Eclo 7,24-25; 
22,3-5; 26,10-12; 42,9-14; 9,5). 


Las vd en el movimiento 
A de Jesús a 


CAPÍTULO 2 


1. Mujeres históricas en el movimiento 
de Jesús 


a presencia de las mujeres en el movimiento de Jesús es hoy un 

hecho ampliamente consensuado, si bien la escasez de datos 

neotestamentarios explícitos al respecto constituye una dificul- 
tad para precisar qué funciones desempeñaron en el círculo de sus se- 
guidores, como puede observarse en la abundante bibliografía al res- 
pecto. Ninguno de los testimonios existentes se refiere expresamente 
a ellas como discípulas, aunque son varios los indicios que apuntan-a 
su inclusión entre quienes hicieron camino con Jesús. No obstante, 
este es un aspecto que es discutido, si bien los posicionamientos no 
inciden todos en la misma dirección. Basten dos ejemplos: Paula Fre- 
driksen (2000), por un lado, piensa que las mujeres simplemente 
apoyaron en las casas a los discípulos itinerantes, y en algún caso ha- 
brían ido a escuchar a Jesús o bien a solicitar que las curase de sus en- 
fermedades. Por su parte, Ed Parish Sanders (1993) sitúa a las muje- 
res en la categoría de «seguidoras», pero no de «discípulas», es decir, 
no serían miembros constantes del grupo de Jesús. 
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Las fuentes principales con las que contamos para determinar la im- 
plicación femenina de las mujeres entre los seguidores de Jesús son 
las listas de mujeres en las narraciones evangélicas sobre la crucifi- 
xión y la resurrección. En dos de las listas del relato de la pasión (y 
solo en una que está incluida en un sumario del ministerio de Jesús) 
se nombra a mujeres que siguieron a Jesús desde Galilea. Y en los re- 
latos de la resurrección, las listas femeninas aparecen en tres mo- 
mentos: en el entierro, en la tumba vacía y en las apariciones. Trata- 
remos por separado cada grupo de estos testimonios, buscando los 
indicios que hablan de estas mujeres como pertenecientes al séqui- 
to de Jesús. | 


1.1. Listas de mujeres en el relato de la crucifixión 


Entre todas las listas de mujeres en los evangelios que explicitan su 
vinculación al movimiento de Jesús (Mc 15,40-41; Mt 27,55-56; Lc 
8,1-3), la más antigua, y de la que dependen las demás, es la del evan- 
gelio de Marcos (15,40-41). Las dos primeras listas se hallan en el re- 
lato de la pasión. Marcos y Mateo coinciden en dos de los nombres: 
María Magdalena y María la madre de Santiago el menor y de Joset; 
y difieren en el tercero: en Marcos, aparece Salomé; y en Mateo, la 
madre de los hijos de Zebedeo. Se trataría de dos mujeres distintas y 
no de una sola (Richard Bauckham, 2002), como algunos autores 
opinan, identificando a Salomé con la madre de los hijos de Zebedeo 
(Ekkehard W. Stegemann y Wolfang Stegemann, 1995). 


La lista más antigua, Mc 15,40-41, identifica a tres mujeres concre- 
tas como discípulas en el movimiento de Jesús. Si bien el primer 
evangelista, no ha dejado constancia de su vinculación previa al sé- 
quito de Jesús antes del relato de la Pasión, en la lista se refiere a ellas 
utilizando el término técnico de seguimiento y marcando la perma- 


nencia en ese grupo, de Galilea a Jerusalén: «seguían» (término 
técnico de seguimiento, y usado en imperfecto, es decir, subrayan- 
do la continuidad en el tiempo de su discipulado) a Jesús desde Ga- 
lilea, al igual que los discípulos varones (Mc 1,18; 2,14; 6,1; 10,28). 


Marcos habría incluido en su evangelio un dato que posiblemente 
circulaba ya en la tradición oral: María Magdalena, María la madre 
de Santiago el menor y de Joset, y Salomé, eran discípulas de Jesús, 
aunque ningún testimonio evangélico las nombre como tales. Ade- 
más de resaltar su presencia en la cruz, se destaca especialmente, co- 
mo veremos, su función en los relatos de la tumba vacía. 


El testimonio marcano diferencia estas tres mujeres claramente de 
la mención que el evangelista hace de «muchas otras mujeres» 
(Mc 15,41), que se habrían unido a Jesús en su viaje a Jerusalén. Las 
tres mencionadas por su nombre forman, a su vez, un pequeño gru- 
po (tal y como indica claramente la expresión marcana «las que le 
seguían y servían en Galilea», Mc 15,41), que puede verse en para- 
lelo al grupo de los tres discípulos varones (Pedro, Santiago y Juan: 
cf, Mc 6,37; 9,2; 14,33), que están con Jesús constantemente (Win- 
some Munro, 1982). 


Es más difícil de interpretar, sin embargo, el segundo dato que apor- 
ta Mc 15,41: «lo servían [a Jesús] » (una acción nunca realizada por 
los discípulos varones). ¿En qué consistió su servicio durante el mi- 
nisterio público de Jesús? ¿Se califica de este modo su discipulado o 
no? No es fácil resolver esta cuestión, y de hecho, las opiniones de los 
autores varían. En algunas interpretaciones, se estaría indicando que 
las mujeres se ocupan habitualmente de las tareas domésticas sir- 
viendo a la mesa (como la suegra de Pedro en Mc 1,31), y que, por 
consiguiente, no se puede deducir de dicho término nada de las mu- 
jeres como seguidoras que hacían camino con Jesús. En cambio, en 
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otras se concluye que el evangelista usa el término «servir» para des- 
cribir el papel de las mujeres como discípulas en el séquito de Jesús. 


No obstante, el hecho de que se encargaran de preparar y servir las 
comidas durante la misión en Galilea (el significado que parece más 
adecuado, de acuerdo con el uso en Mc 1,13.31), no las distancia 
del resto de los discípulos. Más bien, las sitúa en paralelo con los dis- 
cípulos que han de aprender a comportarse como siervos, distribu- 
yendo el alimento entre la gente en la multiplicación de los panes 
(Mc 6,41; 8,6). La importancia de esta afirmación se entiende toda- 
vía mejor si se tiene en cuenta que estas comidas tienen un fuerte 
significado teológico ya que en ellas se prefigura la Última Cena, en 
la que Jesús es el pan y el vino que se entrega y se reparte por la vida 
del mundo y, en ellas, se anuncia el banquete del Reino. 


Por último, hacemos mención de otra lista que aparece en la crucifi- 
xión, pero donde no se explícita que las mujeres nombradas sean dis- 
cípulas. En Jn 19,25 se nombra a la madre de Jesús (sin especificar su 
nombre), a María Magdalena (quien también tiene un encuentro 
con el Resucitado), y a otra mujer (o bien otras dos, según se inter- 
prete el texto): la hermana de su madre, María la de Clopás (o bien, 
la hermana de su madre y María, la de Clopás). De ellas se dice sim- 
plemente que estaban junto a la cruz. Algunos estudios, apuntan 
también a que María de Clopás, de la familia de Jesús, podría haber 
sido igualmente una discípula del séquito de Jesús. El cuarto evange- 
lio considera igualmente a la madre de Jesús como discípula (las bo- 
das de Caná). Sin embargo, los sinópticos no dicen que nadie de la 
familia de Jesús formaran parte del grupo de sus seguidores, más 
bien, marcan su distanciamiento (Mc 3,20-21.31-35). 


La tercera lista que especifica la presencia de mujeres en el grupo de 
Jesús es Lc 8,1-3. Este testimonio, no obstante, no está en los relatos 


de la pasión, sino durante el ministerio de Jesús en Galilea. Allí se 
nombra a María Magdalena, Juana, Susana y otras muchas. Tam- 
bién en este caso el testimonio depende de Mc 15,40-41. En sinto- 
nía con su modo de tratar a las mujeres en otros pasajes de su obra, 
y reflejando más bien una situación propia del tiempo de su comu- 
nidad, Lucas identifica a las mujeres que estaban con Jesús como 
benefactoras de su grupo. Estas féminas reaparecen sin que se espe- 
cifiquen sus nombres, en la escena de la Cruz («todos sus conoci- 
dos y las mujeres que le habían seguido desde Galilea», Lc 23,49). 
El evangelista las identificará más adelante, en el relato de la tumba 
vacía (Lc 24,8), variando alguno de los nombres que aparecieron en 
el capítulo ocho. Ellas son: María Magdalena, Juana y María la de 
Santiago. 


Con la ambigúedad característica del tercer evangelio, notamos 
que, por un lado, se evita tanto en Lc 8,1-3, como en 23,49, el uso del 
término técnico «seguir». Le esta manera, Lucas acentúa la trayec- 
toria de invisibilización de las mujeres como seguidoras de Jesús. 
Sin embargo, algunos datos que aporta su narración refuerzan el he- 
cho de que estas mujeres formaron parte del movimiento de Jesús. 
En concreto, en el sepulcro, el ángel se dirige a las tres mujeres que 
están allí (María Magdalena, Juana y María la de Santiago), pidién- 
doles que recuerden las enseñanzas de Jesús, y en particular, una tan 
nuclear, como el anuncio de su muerte y resurrección (cf. Lc 24,6). 
El pasaje confirmará un poco más adelante que, en efecto, «recor- 
daron» (Lc 24,8). En sus palabras está implícita la comunión de vi- 
da y de camino que han tenido con Jesús. Lucas las excluirá del li- 
derazgo, pero no puede negar la presencia relevante de mujeres 
discípulas durante el ministerio de Jesús y en la tumba vacía, siendo 
testigos cualificados en las comunidades de la primera generación, 
tanto de su ministerio, como de su resurrección. 
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Delas cinco mujeres que Lucas nombra en un momento u otro como 
seguidoras de Jesús, María Magdalena y María la de Santiago, coin- 
ciden con los recuerdos, conservados en Marcos y Mateo. Juana 
aparece como seguidora de Jesús durante su ministerio y también 
en el relato de la tumba vacía. Parece que se trataría de una discípu- 
la que hizo camino con Jesús hasta el final. Por su parte, en la lista de 
Lc 8,1-3, aparece una quinta mujer, Susana, a la que solo nombra el 
tercer evangelio, y que la mayoría de los autores se inclina por no in- 
cluirla entre las mujeres del movimiento de Jesús. 


1.2. Listas de mujeres en las narraciones del entierro, 
la tumba vacía y las apariciones 


Las narraciones del entierro, la tumba vacía y las apariciones, apor- 
tan igualmente datos sobre las mujeres que pertenecieron al séqui- 
to de Jesús. Algunas de las que fueron nombradas como seguidoras 
en las listas que se encuentran en el momento de la crucifixión re- 
surgen en estas historias. En concreto, María Magdalena reaparece 
como testigo del entierro de Jesús, en los relatos de la tumba vacía, 
y en una aparición, en los evangelios de Marcos (15,47; 16,6.9) y 
Mateo (27,61; 28,6.9). Por su parte, Lucas la nombra solamente en 
el relato de la tumba vacía (24,6.10), y Juan narra su aparición con 
el Resucitado (20,11-18). La otra María (la madre de Santiago el 
menor y de Joset) está presente en el entierro y la tumba vacía en 
Marcos (15,47; 16,6) y Mateo (27,61; 28,6), pero, además, este úl- 
timo evangelio relata que tiene un encuentro con el Resucitado 
(junto a María Magdalena; Mt 28,9). Es indudable la importancia 
de ambas mujeres, si bien, la figura de María, la madre de Santiago 
el menor y de Joset, ha permanecido oculta en la mayoría de las in- 
terpretaciones. Por su parte, Lucas, la nombra solo en su narración 


sobre la tumba vacía (24,6.10). Salomé, nombrada por Marcos en 
la cruz, reaparece de nuevo en su relato sobre la tumba vacía (16,1). 
El tercer evangelio, por su parte, retoma la figura de Juana, de la que 


ya había dicho que iba con Jesús (Lc 8,3), en la escena del sepulcro 
vacío (Lc 24,6.9). 


De todas ellas, tal y como hemos visto a partir de su mención en las 
listas del relato de la pasión y en la de Lucas durante el ministerio 
de Jesús, podemos decir que se trata de discípulas que formaron 
parte del movimiento de Jesús. En los relatos de la pasión cobran 
una relevancia muy especial que no deja de ser llamativa. Su visibi- 
lidad se explica muy bien si se tiene en cuenta que aparecen en las 
escenas de la muerte y en los ritos de duelo (la tumba), lugares y 
tiempos apropiados para las mujeres en las culturas del Mediterrá- 
neo antiguo. Allí fueron a hacer sus lamentos y, como era habitual, 
hicieron memoria en ellos de la vida entera del muerto, interpre- 
tándola desde el final que tuvo y a la luz de la categoría de mártir o 
justo perseguido. Pero, además, su acción anamnética fue transfor- 
mada por la experiencia misma de revelación que acontece en las 
apariciones: el Crucificado ha resucitado. Las mujeres viven, por 
tanto, una experiencia reveladora que en sí misma niega la perti- 
nencia del acto mismo de lamentación que realizan. Y la certeza 
que brota de la experiencia con la que han sido agraciadas las lleva 
a comunicarla a los demás discípulos. Ellas son testigos de que 
Cristo vive; pero, además, sus lamentos transformados por esa ex- 
periencia reveladora y por el encuentro con el Resucitado, bien 
pueden estar en el origen de la tradición sobre la Pascua. Su fun- 
ción no queda reducida a decir: «el Crucificado vive», con todo lo 
que ya esto supone, sino que, además, es probable que parte del 
contenido de sus lamentos y las narraciones de sus encuentros, 
transmitidos de manera oral, entraron a conformar las tradiciones 
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sobre la pasión, muerte y resurrección de Jesús (Carmen Bernabé, 
2008; Kathleen E. Corley, 1993, 2010). 


Es decir, los relatos evangélicos parecen apuntar al hecho de que las 
mujeres que hicieron camino con Jesús y fueron testigos de su 
muerte, de su entierro y de la tumba vacía y que tuvieron encuen- 
tros con el Resucitado, están en el origen de la elaboración del kerig- 
ma. Su testimonio y su elaboración oral, que adquirió forma textual 
en los evangelios fueron considerados cruciales en la Iglesia primiti- 
va, porque, además, ellas habían sido enviadas por el mismo Señora 
comunicar que había resucitado. La importancia de la transmisión 
y la incorporación de sus tradiciones orales en las obras escritas se 
deduce de varios elementos (Richard Bauckham, 2002). 


Por un lado, los evangelios acentúan su papel como testigos presen- 
ciales marcando la importancia de la acción de ver (Mt 27,55; Mc 
15,40; Lc 23,49.55). Por otro, el hecho de que no sean mujeres anó- 
nimas, sino que estén bien identificadas, muestra en primer lugar, la ex- 
traordinaria importancia que tuvieron los acontecimientos de los que 
solo ellas fueron testigos (de su muerte y de que el lugar en que fue 
enterrado estaba vacío); y, en segundo lugar, habla a favor de que su 
testimonio, -que no se reduciría a un único momento, sino que ellas 
lo repetirían una y otra vez mientras estuvieron vivas—, fue reconoci- 
do con autoridad para garantizar y proteger las tradiciones de desa- 
rrollos no auténticos. Las discrepancias entre las distintas listas en los 
evangelios hablan, finalmente, del cuidado exquisito que tuvieron con 
las tradiciones que recibieron sobre las mujeres que fueron testigos 
de unos u otros acontecimientos. 


Salomé no habría sido bien conocida como testigo del entierro 
(ningún evangelista la nombra), pero sí de la muerte de Jesús y de la 
tumba vacía (Marcos). Mateo no la incluye tampoco en la crucifi- 
xión y la substituye por la madre de los Zebedeos, que sí sería cono- 


cida en sus comunidades como testigo de ese acontecimiento, y de- 
ja solamente a María Magdalena y la otra María como testigos del 
entierro y de la tumba vacía. 


Por su parte, Lucas nombra a Juana en la visita al sepulcro, pero su lis- 
ta deja claro que no se limita a nombrar a las mujeres del capítulo 
ocho, sino que de ellas solo nombra a María Magdalena y a Juana 
(que debe estar en sus fuentes sobre la tumba vacía), y añade a Ma- 
ría la de Santiago (probablemente a partir de Marcos). La mención 
lucana de Juana (como, por otra parte, la de Cleofás en Lc 24,18) 
puede deberse a sus propias fuentes sobre el relato de la tumba vacía. 


La importancia de María Magdalena y de María la de Santiago es in- 
discutible ya que los tres sinópticos las nombran también en los rela- 
tos del entierro y la tumba vacía. Pero, entre estas dos mujeres, María 
Magdalena es indiscutiblemente la más significativa, ya que además 
todos los evangelios, excepto Lucas, hablan de ella como la primera 
a quien el Resucitado se apareció. Por su parte, otras dos mujeres son 
nombradas como testigos presenciales de la muerte de Jesús en el re- 
lato joánico de la pasión: la madre de Jesús y María de Clopás. 


1.3. ¿Qué datos conocemos acerca 
de la identidad de estas discípulas? 


a) María Magdalena 


Originaria de Magdala, una ciudad conocida por su flota pesquera y 
su industria del salazón, Miriam o Mariamme, podría haberse dedi- 
cado al oficio de la pesca. Es la primera en todas las listas que conser- 
vamos (al igual que Pedro cuando aparece la lista de los tres discípu- 
los más destacados del grupo de Jesús: Pedro, Santiago y Juan), 
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excepto en la de Jn 19,25, donde la María, madre de Jesús toma la 
precedencia. Es clara por tanto su preeminencia entre el grupo de dis- 
cípulas y testigos de primera hora y de las comunidades donde ser 
conservó su memoria (Martin Hengel, 1963). La relevancia de su fi- 
gura se advierte igualmente en que es receptora de una aparición del 
Resucitado (Mt 28,9-10; Jn 20,14-18; Mc 16,9). La etiqueta que al. 
gunos testimonios evangélicos colocan a María de Magadala, dicien- 
do que estuvo poseída y Jesús la liberó (Lc 8,3; Mc 16,9) son, según 
Corley (1993), indicativos de que esta mujer fue identificada no solo 
como discípula, sino como profetisa, ya que en la Antigiedad, las po- 
sesiones por dioses o espíritus fueron asociadas con poderes proféti- 
cos. No obstante, la catalogación negativa que recibe, como el mismo 
Jesús (Mc 3,20-21; Jn 8,48), indica que muy pronto su figura fue de- 


valuada en el cristianismo primitivo (Carmen Bernabé, 1994). 


b) Salomé 


Nombre típicamente palestino, que apenas aparece entre los nom- 
bres de judías de la diáspora. El único evangelista que habla de ella 
es Marcos. La nombra como testigo de la muerte de Jesús (Mc 
15,40) y va a la tumba vacía (Mc 16,1). Dado que ningún otro evan- 
gelio la nombra, estaríamos ante una discípula que no fue tan cono- 
cida como María Magdalena o María, la madre de Santiago y Joset. 
De hecho, parece que fue solo conocida en los círculos marcanos, y 
de ahí que los otros evangelistas no la hayan mencionado en sus 
evangelios: Mateo la sustituye por la madre de los Zebedeos en la 
escena de la cruz (Mt 27,56), y la suprime en la tumba vacía (Mt 
28,1); Lucas, que ha dicho ya que fueron muchas las mujeres que 
viajaron con Jesús a Jerusalén, no tiene ningún problema en susti- 
tuirla por un nombre de su propia tradición, Juana (Lc 24,10), y que 
ya había aparecido en Le 8,2 (Bauckham, 2002). 


c) María, la madre de Santiago y Joset 


Nombre muy común en la Palestina del Segundo Templo (aproxima- 
damente un cincuenta por cien de las mujeres llevaron este nombre). 
Aunque su importancia no ha sido generalmente tomada en cuenta, 
esta mujer aparece en las siete listas (Mc 15,40.47; 16,1; Mt 27,55.61; 
28,1; Lc 28,10) que contienen los relatos de la pasión y resurrección en 
los sinópticos. Sin duda porque fue suficientemente conocida por los 
evangelistas como testigo en el momento de la crucifixión, del entierro 
y de la tumba vacía, además, de ser testigo del Resucitado con el que tu- 
vo un encuentro. La hipótesis de K. Corley acerca de su identificación 
con la madre de Jesús (cf Mc 6,3: «el hijo de María y hermano de San- 
tiago, Joset, Judas y Simón» ), carece, a nuestro juicio, de fundamento. 
Tampoco nos parece que sea adecuada la posible identificación con 


María, la mujer de Clopás (cf. Jn 19,25). 


d) Juana 


Las referencias a Juana (uno de los principales nombres judíos en la 
Palestina judía) se hallan exclusivamente en el evangelio de Lucas 
(8,3; 24,10). El evangelista la nombra dos veces: una, en un sumario 
al inicio del ministerio de Jesús en Galilea, y otra, como una de las 
mujeres que recordaron las palabras de Jesús sobre el Hijo del hom- 
bre que había de ser entregado en manos de los pecadores y crucifi- 
cado, y que al tercer día habría de resucitar (cÉ Lc 24,7-8); mujeres 
que inmediatamente anunciaron a los Once y alos demás lo sucedi- 
do en la tumba vacía, y que Cristo había resucitado (Lc 24,9-10), y 
que, además, habrían transmitido las historias y los dichos de Jesús. 


Probablemente perteneciente a una familia de la élite judía, Juana 
habría llegado a estar vinculada a la romanizada corte de Herodes 
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en Tiberias, gracias a su matrimonio con Cuza, un nabateo que pro- 
bablemente habría llegado a la corte de Herodes el Grande como 
parte del grupo de cortesanos que acompañó a la hija del rey naba- 
teo, Aretas TV, para casarse con dicho rey. Este habría tenido un im- 
portante cargo administrativo en la corte de Herodes, y se habría 
convertido al judaísmo, al casarse con Juana. 


Los datos sobre Juana en el texto lucano subrayarían más su vincu- 
lación con la corte herodiana que el dato de si está o no casada. No 
obstante, el hecho de que estuviera casada no es un impedimento 
para que pudiera disponer de bienes propios (aunque si fuera viuda 
habría dispuesto con mayor libertad de la riqueza que, en cualquier 
caso, puede tener por sí misma), bien porque la ha recibido por he- 
rencia, bien porque hubiera sido un regalo recibido por parte de su 
padre o marido, todo ello bien atestiguado por las fuentes judías de 
ese período. La vinculación al grupo de Jesús la habría llevado a po- 
ner sus bienes a disposición del círculo de seguidores y seguidoras 
que hacían camino con él. De esta manera, nos encontramos ante 
una figura cuyo discipulado es una palabra crítica a los modos de 
funcionamiento de la corte herodiana, y que además, se erige como 
modelo de un discipulado que desafía los pilares del sistema de pa- 
tronazgo-clientelismo, y los fundamentos del honor. 


e) María de Clopás o Cleofás 


Aparece únicamente en Jn 19,25, y de ella no se dice allí explícita- 
mente que fuera seguidora de Jesús. La identificación de esta mujer 
es posible a partir de un testimonio de Hegesipo (s. 11), citado por 
Eusebio, Historia Eclesiástica 3.11; 3.32.6; 4.22.4, quien cuenta que 
Santiago el hermano del Señor, fue sustituido en la dirección de la 


iglesia de Jerusalén por Simón o Symeon, el hijo de Clopás, herma- 


no a su vez de José, el esposo de María. El hecho de que el nombre 
de Clopás es extremadamente raro avalaría el hecho de que se trata 
del mismo Clopás al que se refiere el evangelio de Juan. María la de 
Clopás sería su esposa, y esto la convertiría en cuñada («hermana> 
en sentido amplio) de María, la madre de Jesús. Por tanto, Jn 19,25 
hablaría de tres mujeres presentes en la cruz: la madre de Jesús, la 
hermana de su Madre, llamada María de Clopás y, en tercer lugar, 
María Magdalena (Richard Bauckham, 2002). 


Pero aún es posible rescatar algo más de la identidad de esta mujer. 
La clave está en el nombre de Clopás, nombre semítico que tiene su 
equivalente griego en el nombre de Cleofás (forma griega abrevia- 
da de Kleópatros), y por el que probablemente fue conocido el tal 
Clopás. Ahora bien, la forma griega de este nombre aparece en Lc 
24,18, un discípulo bien conocido de Jesús (y que Lucas recoge de 
sus fuentes), tanto como para ser nombrado en un relato de apari- 
ción que no lo habría requerido. Aunque el relato lucano de la apa- 
rición a los discípulos de Emaús tenga mucho de construcción, es 
muy probable que se base en una tradición histórica sobre las apari- 
ciones en Jerusalén, común a Lucas y a Juan. En este sentido, es muy 
significativo que Juan nombre a María, la de Clopás en la escena de 
la cruz, y que Lucas identifique a su esposo como uno de los que re- 
gresan decepcionados de Jerusalén a Emaús. Las tradiciones son 
claramente independientes, y desde ellas es posible afirmar que Ma- 
ría y su esposo fueron discípulos de Jesús, que lo habrían acompa- 
ñado de Galilea a Jerusalén. Algún autor plantea la hipótesis (Mar- 
shall, en su comentario a Lucas de 1978) de que María de Clopas 
(= Cleofás) podría ser el discípulo innominado de Emaús. 


El hecho de que una pareja de esposos fueran seguidores de Jesús, y 
más tarde una pareja misionera, parece avalado por otros testimo- 
nios. En concreto, en 1 Cor 9,5, se afirma que Pedro (Cefás) tomó 
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consigo a su propia esposa en su acción misionera. Aunque eso hu- 
biera valido solo para el tiempo del seguimiento del Jesús terreno, su 
esposa habría formado parte del grupo de los que seguían a Jesús. 
En Mc 10,29-30, Jesús responde a Pedro que se queja ante Jesús de 
que él y sus compañeros lo han dejado todo, diciéndole que «na- 
die que haya dejado casa, hermanos, hermanas, madre, padre, hijos o 
hacienda por mí y por el evangelio, quedará sin recibir el ciento por 
uno: ahora al presente, casa, hermanos, hermanas, madres, hijos y ha- 
cienda, con persecuciones; y en el mundo venidero, vida eterna». 
Marcos y el paralelo mateano no mencionan entre quienes se dejan 
atrás a las esposas (al contrario que Lucas), lo que pareciera indicar 
que el discipulado itinerante incluyó también a parejas de esposos. 


$) La madre de los Zebedeos 


Nombrada en Mt 27,56, junto a la cruz, el evangelista solamente da 
la referencia a los dos miembros de nuevo grupo de Jesús, sin hacer 
referencia a su esposo. Según Mt 20,20, es posible que acompañara 
a sus hijos de Galilea a Judea (cf. Mt 20,20). Desconocemos el por- 
qué no estaba en la tumba vacía. Alguna autora sugiere que podría 
haber vuelto con sus hijos a Galilea (Amy-Jill Levine, 2011). 


1.4, Mujeres creyentes que dan testimonio 
del Resucitado 


La vinculación con Jesús y el amor que le tenían llevó a las mujeres 
a permanecer junto a la cruz primero, y luego las encaminó hasta la 
tumba vacía, donde les fue regalado un encuentro con el Resucita- 
do. Las listas de mujeres que son el recuerdo de estas mujeres de 


carne y hueso que siguieron a Jesús, las presentan sin lugar a dudas 
fieles hasta el último momento, permaneciendo en el discipulado 
hasta el final. Entre las muchas explicaciones (narrativas, históricas, 
exegéticas y teológicas) que se han dado a esto, hay una razón muy 
plausible: ellas permanecieron con Jesús y se dirigieron a la tumba, 
porque se sabían y sentían seguidoras, vinculadas por amor a él. 
Ejemplo paradigmático es María de Magdala, según el relato de 
Juan (20,11-18). Si bien, el relato muestra una fuerte elaboración 
teológica (contiene evocaciones al cantar de Cant 3,1-3), es posible 
pensar que ahí se guarda un núcleo histórico sobre la fe y el amor de 
esta mujer. En esa representación teológica de esta figura femenina, 
ella simboliza a la comunidad (varones y mujeres) que sale a buscar 
al amado, al novio mesiánico. La resurrección, por tanto, las capaci- 
tó para dar la noticia al resto de la comunidad y, muy probablemen- 
te salieron con los varones a anunciar la Buena Noticia (p. e. es muy 
plausible que así sucediera con María de Cleofás), aunque una vez 
más las fuentes las oculten en esta tarea. 


Todas ellas se muestran como mujeres creyentes, mujeres que si- 
guieron en fe a Jesús, y que, siendo testigos del Resucitado, lo anun- 
cian como salvación y redención. Así nos lo muestran los relatos 


evangélicos, y desde luego, no tenemos por qué no pensar que ahí - 


tenemos también datos que se corresponden con la realidad histó- 
rica de estas mujeres. El evangelio de Mateo relata que cuando el 
que había sido crucificado se les aparece, ellas «se asieron a sus pies 
y lo adoraron» (Mt 28,10). Su gesto habla de encuentro y recono- 
cimiento de la divinidad de Jesús. Ellas reciben un encargo que 
cumplen. Cuentan lo que han visto y oído frente a varones todavía 
incrédulos y duros de corazón (cf. Mc 16,14), y que piensan que su 
testimonio es un desatino (cf Lc 14,11). Las que contaron estas co- 
sas, son «María de Magdala, Juana y María la de Santiago y las de- 
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más que estaban con ellas» (Lc 24,10; Mt 28,1: María de Magdala 
y María la de Santiago; Mc 16,1: María de Magdala, María la de 
santiago y Salomé, que si bien el evangelista concluye diciendo por 
motivos teológicos que «no dijeron nada», en realidad es evidente 
que lo contaron). 


Entre todas ellas destaca la figura de María de Magdala. Todos los 
evangelios coinciden en que ella dio testimonio del Resucitado, con 
quien tuvo un encuentro (Mt 28,5-8.10; Mc 16,1; Lc 24,10; Jn 
20,17-18). Según los evangelios canónicos, María de Magdala es 
discípula (Mc 15,41; Mt 27,55; Lc 23,49); testigo cualificada de la vi- 
da y enseñanza de Jesús de Nazaret y, además, de su muerte y del 
destino de su cuerpo; receptora de una aparición del Resucitado y en- 
viada (Apóstol) (Mt 28,9-10; Jn 20,14-18; Mc 16,9). 


1.5. Mujeres y evangelización en Juan 


Por el libro de los Hechos sabemos que los helenistas que salieron 
de Jerusalén iniciaron su actividad evangelizadora en Samaría y en 
la costa mediterránea (Fenicia y Siria), y la redacción lucana hace 
mención explícita de mujeres creyentes en Samaría, donde Felipe 
les anunció el evangelio y bautizó a hombres y mujeres. Pero, Lucas 
apenas da noticias de esta iglesia. 


Su breve referencia puede vincularse con otro dato que recogemos 
del evangelio de Juan, a propósito de una mujer samaritana que da 
testimonio de Jesús entre sus compatriotas, conduciéndolos hasta 
la fe en Jesús (Jn 4). El relato de la samaritana, muy elaborado por el 
autor del evangelio de Juan, parece reflejar más bien el inicio de la 
misión en Samaría por parte de los helenistas que fueron expulsa- 
dos de Jerusalén, probablemente en torno al año 40-42. La mujer 


del relato habría desempeñado un papel destacado en la conversión 
de algunos samaritanos y en su vinculación al grupo joánico. 


De acuerdo con la narración joánica, la mujer cree que Jesús es el 
Mesías (4,25-26.29) y lo comparte con el resto de samaritanos, quie- 
nes creen por medio de su palabra (Jn 4,39.42). El creer por la palabra 
aparece de nuevo en Jn 17,20, cuando Jesús reza por todos aquellos 
que creerán por medio de la palabra de sus discípulos. Es decir, que 
el evangelista aplica esa expresión, que alude a la predicación de sus 
discípulos y a la capacidad de atraer a otras personas al evangelio, 
también a la mujer de Samaría. Es plausible pensar que lo hace así 
porque probablemente también ella fue reconocida en su papel mi- 
sionero. Su función apostólica se resalta aún más si tenemos en 
cuenta que en el diálogo que Jesús mantiene con los discípulos an- 
tes de relatar la conversión de los samaritanos, Jesús les dice que él 
los ha enviado a segar lo que otros labraron Jn 4,38), utilizando un 
lenguaje claramente misionero (uso del importante verbo apostélló). 
Las palabras de Jesús, a la luz de lo que viene a continuación parecen 
indicar que el trabajo de anunciar el evangelio fue primero de la mu- 
jer, y que ellos recogerán ahora sus frutos. Ella es esencial en la misión 
a Samaría, y así lo recuerda el evangelio de Juan. 


1.6. María, la madre de Jesús 


En el evangelio de Juan, María ocupa un lugar muy significativo. El 
evangelio se refiere a ella llamándola solamente «la madre de Jesús» 
o «madre» (en la escena de las bodas de Caná y junto a la cruz). De 
acuerdo con Judith Licu (1998), el evangelista habría contado con 
alguna tradición en la que se conservaba el recuerdo de la relación 
entre Jesús y su madre, a la que no se nombra, y posiblemente tam- 
bién con otros miembros de su familia; una memoria que habla de 
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ellos en términos de amistad. Su madre aparece igualmente vincula- 
da en la tradición joánica a la cruz de Jesús, junto con otras mujeres. 


Entre las mujeres discípulas en los inicios de la comunidad de Jeru- 
salén (cf. Hch 2,1-5,42), que aparecen junto al grupo de los once 
(Hch 1,14), se destaca la figura de María, a quien ciertamente Lucas 
presenta —ya desde su evangelio como una discípula ideal, que 
conserva y medita en su interior el recuerdo de Jesús (cf Lc 2,19; 
Hch 1,22). Si bien es una presentación teológica de la madre de Je- 
sús, antiguas tradiciones cristianas de origen judeocristiano (tal y 
como podría reflejarse en Le 1,26-38; 2,1-20; Jn 2,1-11; 19,26-27) 
ofrecen base suficiente para hablar de ella como miembro de la pri- 
mitiva comunidad cristiana. En los Hechos se destaca que este gru- 
po de creyentes, del que ella forma parte guardan la memoria de Je- 
sús y perseveran «con un mismo espíritu» en la oración en las casas 
(cf. <la estancia superior», Hch 1,13). 


CAPÍTULO 3 


1. Mujeres narradas en los evangelios 


Nos centramos en este capítulo en los evangelios, que constituyen 
testimonios de la segunda generación cristiana (entre el 70 y el 110 
d.C.), y más en concreto, en las mujeres narradas en ellos. Es decir, 
abordamos aquí la visión que los evangelios tienen de las mujeres 
en las comunidades de Marcos, Mateo, Lucas y Juan. 


1.1. Las mujeres en el evangelio de Mateo 


El potencial simbólico de las narraciones de mujeres en el evangelio 
de Mateo (y muy especialmente los relatos sobre los encuentros sa- 
nadores entre ellas y Jesús) es inmenso, si bien las narraciones no es- 
tán exentas de ciertas tensiones y algunas ambigúedades. Su con- 
servación y proclamación contribuyó a la construcción de género 
en las comunidades creyentes de Antioquía (Siria), afirmando de- 
terminados valores y creencias y rechazando otros (Elaine M. 


Wainwright, 2000). 
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El evangelio presenta mujeres judías y gentiles que dejan atrás su tie- 
rra y las caracteriza su movilidad, como las mujeres de la genealogía 
inicial del evangelio (Tamar, Rut, y Betsabé); como también Ra- 
quel y la reina del Sur, Mt 2,18 y 12,42; mujeres que destacan por su 
protagonismo como la cananea, entre las que son sanadas y tam- 
bién la madre de los Zebedeos. 


a) Una nueva familia 


En general, podría decirse que el evangelio presenta a las mujeres 
realizando las tareas habituales que se espera de ella, en los espacios 
propios (cf. Mt 24,40-41); no son llamadas discípulas, ni reciben el 
envío misionero a todo el mundo, sino solo a la comunidad (Mt 
28,10). El resultado es, a juicio de Amy-Jill Levine (2011), ajustado 
al statu quo, salvo en la opción que el evangelista hace por el celiba- 
to (p. e. en la genealogía con que abre su evangelio) y por permitir 
el divorcio en caso de porneia (Mt 5,32; 19,3-12). Según esta misma 
autora, Tamar, Rajab, Rut y Betsabé, anticipan «individuos que 
abandonan a sus familias y ciudades, algo que José y María harán en 
el siguiente capítulo, enfatiza inesperados encuentros sexuales que 
no se volverán a dar y una afiliación voluntaria superior a la matri- 
monial y a la biológica». De esta manera, concluye la autora, la ge- 
nealogía con que comienza el evangelio «establece el efhos de la 
iglesia de Mateo». Por otra parte, las mujeres presentes en la genea- 
logía, representan una actitud crítica con respecto a la procreación y 
al matrimonio, ya que la misma autora a la que nos referimos, afirma 
que ninguna de ellas «expresa el deseo de tener un hijo y ninguna lo 
hace con los varones con los que convive». 


A esto hay que añadir un dato más. La reformulación de la comuni- 
dad creyente como «familia» (quienes cumplen la voluntad de 


Dios, Mt 12,49, y se integran a ella por el bautismo, Mt 28,19) pre- 
senta rasgos muy fuertes de novedad. En su seno solo existen «ma- 
dres», «hermanos» y «hermanas», pero no se menciona ni a los 
«maridos», ni a los «padres» (cf. Mt 12,46-50), que son quienes re- 
presentaban la autoridad en la familia patriarcal. Se aboga por otro ti- 
po de interacciones, distintas a las relaciones tradicionales en los gru- 
pos sociales, en la familia y en el matrimonio. De ahí que se alabe la 
figura del «eunuco por el Reino de los Cielos» (Mt 19,22), y se alce 
como símbolo de una nueva manera de concebir las relaciones en el 
Reino. Por otra parte, el evangelio incide en que la nueva familia su- 
pondrá conflicto y división en las familias de sangre y que nunca es- 
tará esta última por encima del Reino (Mt 10,35-37). De manera 
singular, las mujeres históricas son presentadas en función principal- 
mente de su servicio por el Reino (María de Magdala, la madre de 
Santiago el menor y José, y la madre de los hijos de Zebedeo). 


b) Eunucos por el Reino de los Cielos (Mt 19,22) 


El texto de Mt 19,22 es un texto enigmático, que ha causado no po- 
cos problemas en la interpretación del mismo. Recientemente han 
surgido numerosos estudios que han cuestionado la interpretación 
tradicional del mismo, ligado al tema del ascetismo, y lo han resitua- 
do en otra esfera (Jesús y sus discípulos son etiquetados e injuriados 
llamándoles «eunucos», porque los valores que defienden son per- 
cibidos como amenaza social, es decir, que violan el sistema social 
compartido por los miembros del grupo (Halvor Moxnes, 2003). 


Se trata del dicho de Jesús ante la perplejidad de los discípulos por 
el endurecimiento de las leyes que permiten el divorcio, y que afec- 
taba directamente al comportamiento de los varones con respecto 
a sus esposas («si tal es la condición del hombre respecto de su mu- 
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jer, no trae cuenta casarse» ). El dicho al que nos referimos es el si- 
guiente: <No todos entienden este lenguaje, sino aquellos a quie- 
nes se les ha concedido. Porque hay eunucos que nacieron así del 
seno materno, y hay eunucos hechos por los hombres, y hay eunu- 
cos que se hicieron tales por el Reino de los Cielos. Quien pueda 
entender que entienda» (Mt 19,11-1 2). 


En este dicho, Mateo profundiza la enseñanza sobre el repudio/di- 
vorcio que acaba de exponer en su controversia con los fariseos (Mt 
19,1-12), y que sus propios discípulos no comprenden, muy ligados 
al sistema patriarcal que rige su mundo y las relaciones varón-mujer. 


Jesús aboga con este dicho, probablemente suyo e independiente 
del contexto mateano en que se halla, por un nuevo concepto de 
masculinidad, y por extensión de una nueva manera de construir las 
interacciones familiares y sociales, que tiene consecuencias innega- 
bles en las relaciones varón-mujer. A través de este dicho, Jesús abo- 
ga por un patrón de masculinidad que desafía el orden establecido, 
y que implica rehacer los valores que sustentan el honor y la virtud 
en el mundo antiguo, para abrir un espacio nuevo a la construcción 
de las identidades. Se distancia de este modo de los modelos pa- 
triarcales masculinos de su tiempo. 


Matthew Kuefler (2001) defiende que hacerse eunucos significaba 
abdicar de una parte importante de la identidad masculina, tal y co- 
mo se comprendía de acuerdo con el sistema de valores y creencias 
imperantes en el mundo mediterráneo antiguo. Se abre así para los 
discípulos, como muy bien muestra el texto mateano, y también pa- 
ra la sociedad grecorromana y judía, una crisis de imagen, de valo- 
res, de comprensión del mundo y de cada sexo dentro de él. 


Los eunucos, una figura muy problemática, ambigua y desestabili- 
zadora porque se aproxima al mundo femenino, representan a un 


varón desposeído de su poder, que según las categorías del mundo 
antiguo estaba simbolizado en el pene y los testículos, y que, como 
les sucede a los animales, una vez castrados se vuelven «mansos». 
Han perdido, por tanto, la agresividad y la asertividad propia de los 
varones en las sociedades agonistas del Mediterráneo antiguo, don- 
de los desafíos del honor constituyen una constante en todos los as- 
pectos de la vida. Por otra parte, tampoco ejercen el control y do- 
minio sobre las mujeres (débiles e incapaces de controlarse), que se 
espera de todo varón. Todo ello supone una amenaza real a la fami- 
lia patriarcal en el mundo antiguo. 


Con este dicho se abre un espacio para una nueva construcción de 
la identidad que renuncia al poder, al estatus, a las jerarquías exclu- 
yentes, a una vivencia agresiva, impositiva y dominante de la sexua- 
lidad, de las relaciones familiares y en la vida social. La motivación 
no es otra que el Reino, es decir, los valores y creencias que sostie- 
nen la nueva familia de hijos e hijas. Se está produciendo una radical 
inversión simbólica que no podía sino desafiar al mundo antiguo, 
también a las sociedades contemporáneas. Adentrarse por estos de- 
rroteros, implicaba perder reconocimiento social, ser etiquetado 
muy negativamente y perder privilegios, amén de adentrarse en un 


espacio de vergúenza y deshonor, que no habría hecho posible la 


existencia de los seguidores y seguidoras de Jesús, a menos que no 
se les hubiera provisto de un espacio alternativo, sustentado por va- 
lores y creencias, y sostenido por lazos de hermandad y filiación. El 
resto de la sección en Mateo se ocupará de este nuevo universo sim- 
bólico. 


El espacio imaginado por Jesús para el Reino, como afirma Moxnes 
(2003), cuestiona radicalmente las categorías de identidad, fijas o es- 
tablecidas; critica y propone alternativas a las estructuras y modos de 
funcionamiento que se daban por sentados en el mundo antiguo. 
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c) No repudiar a una mujer por cualquier motivo 


El contexto en el que Mateo incluyo el dicho de Jesús sobre los eu- 
nucos, invita a interpretarlo como una profundización en los princi- 
pios que deben regir las relaciones entre marido y mujer y, en con- 
creto, está dirigido a cuestionar y reformular la actitud del varón con 
respecto a su esposa en casos de repudio, La pregunta que le dirigen 
los fariseos: «¿Es lícito a un hombre repudiar a su mujer por cual- 
quier motivo?» (Mt 19,3), y la respuesta que Jesús da, argumentan- 
do a partir del Génesis (Gn 1,27 y 2,24), implica una inversión del 
modo de comportamiento habitual de los varones, y supone un re- 
planteamiento radical de las relaciones entre los dos sexos. 


La argumentación incide en dos pasajes del Génesis, en concreto 
en Gn 1,27 y 2,24. La vinculación entre ambas citas es muy signifi- 
cativa. Habría sido normal que Jesús continuase la citación de Gen 
1,27 con el v. 28, donde se da el mandato de «creced y multipli- 
caos» y, sin embargo, lo omite, prefiriendo citar Gen 2,24: <«..deja- 
rá el varón a su padre y a su madre, y se unirá a su mujer y serán los 
dos una sola carne». Omitiendo el mandato de la procreación, Je- 
sús critica las posturas de aquellos que justifican el repudio a causa 
de la esterilidad. 


Por otra parte, la vinculación con Gn 2,24 implica que Jesús apues- 
ta porque la esposa sea considerada de «la misma carne» y de «la 
misma sangre» y, por tanto, que se guarde con ella la relación de 
lealtad debida solo a los de la propia familia; pero, además, dado el 
significado de «carne» (sarx), se afirma que hombre y mujer «par- 
ticipan en una vida humana y una relación social común, pues han 
sido creados iguales» (Elisabeth Schússler Fiorenza, 1983). Por 
consiguiente, Jesús aboga porque la relación y la lealtad a la esposa 
pasa por delante de las obligaciones con la casa patriarcal y el linaje 


familiar. La respuesta de Jesús, afirmando que el vínculo no puede 
disolverse, salvo en caso de porneia, adulterio, tiene en cuenta a las 
mujeres, ya que contempla la situación desde ellas y condena las con- 
secuencias negativas que para ellas tenían semejantes normas y es- 
tructuras patriarcales (Carmen Bernabé, 2009): de hecho, toda mu- 
jer repudiada quedaba con un estigma para siempre. 


Al calificar la conducta del varón que tome otra esposa repudiando 
a la anterior de adulterio, se profundiza en el razonamiento. Se nie- 
ga alos varones la posibilidad de ejercer su poder en el seno del ma- 
trimonio dando carta de repudio, imponiendo su parecer a las mu- 
jeres, y actuando por intereses propios que en nada toman en 
cuenta los de las féminas. Al calificar de adulterio esta conducta 
masculina que, sin embargo, está aprobada socialmente, Jesús se de- 
canta por un nuevo orden social que tenga en cuenta a las mujeres 
y las coloque en plano de mayor igualdad con los varones. Es sabi- 
do que la exclusividad sexual solamente se exigía a las mujeres, nun- 
ca a los varones. Claramente, una conducta tal sitúa a los varones 
fuera de los patrones de la masculinidad imperantes en el mundo ju- 
dío y mediterráneo en general. 


La reflexión que aquí aparece hay que completarla con la que en- 
- contramos en Mt 5,31-32, donde además de afirmar que quien re- 
pudia a su mujer comete adulterio, plantea otra situación: hace de la 
mujer repudiada una adúltera. Es decir, en este caso, Jesús hace ver 
el daño que puede causarse sobre la mujer, que sigue siendo esposa 
del primer marido, ya que Jesús niega la posibilidad de todo divor- 
cio. De rebote el mismo marido que repudia quedaría deshonrado. 


Con su razonamiento Jesús va en línea de afirmar que la reciproci- 
dad, la mutua lealtad y las relaciones no sometidas a ningún tipo de 
dominio, son las características de las interacciones entre ambos 
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cónyuges. Se critica radicalmente que la mujer sea objeto en pose- 
sión de los varones, tal y como defienden los fariseos y otros mu- 
chos varones y grupos en el mundo mediterráneo antiguo. 


Esto llevará a una pérdida de honor y de estatus para los varones 
que así actúen y supondrá un enfrentamiento con la familia (Mt 
10,35-36), donde se habla de la división en la casa a causa de Jesús y 
de haber asumido los valores del Reino, y que suponía en la prácti- 
ca la pérdida también del sustento material. 


d) Encuentros sanadores entre Jesús y las mujeres 


Estos encuentros son narrados de tal manera que se reconoce a las 
mujeres como sujetos, dotadas de autonomía religada y modelos de 
compromiso en la construcción de la nueva familia, semilla y signo 
del Reino (Elisa Estévez, 2008). Analizadas desde la relación recí- 
proca que establecen el sanador y las mujeres sanadas, Mateo pre- 
senta a un Jesús que ha venido a salvar ( «salvar», cf Mt 1,21), es de- 
cir, que restaura la vida (<vivir», Mt 9,18; cf. Mt 16,16; 22,32: «Dios 
vivo/de vivos»), y que levanta a las que están paralizadas y a punto 
de morir («levantar», Mt 8,15; 9,25) y, al mismo tiempo, muestra a 
unas mujeres que responden al seguimiento implicándose en el ser- 
vicio, que son capaces de transgredir fronteras buscando su cura- 
ción y salvación, que saben cómo han de lograr de manera efectiva 
su salud. Los cuerpos femeninos son representados como el de 
Cristo resucitado (el verbo egeiró, «levantar», se utiliza en Mateo 
para referirse a Jesús resucitado: Mt 28,6; cf. 16,21; 17,23; 20,19; 
27,63.64; y es el que se utiliza tanto en la curación de la suegra de 
Pedro como de la hija de Jairo. Aparece también en la curación del 
paralítico (Mt 9,7), y sus vidas restauradas simbolizan la fuerza 
transformadora de Jesús que da la vida sirviendo (Mt 20,28) y trae 


la salvación para todos (Mt 1,21). Las narraciones están al servicio 
de la presentación de Jesús como sanador y liberador, actuando con 
el poder de Dios a favor de los más vulnerables y estigmatizados, pe- 
ro reflejan igualmente la fuerza transformadora del encuentro tera- 
péutico, accesible a mujeres y a varones. 


En las historias de milagros encontramos a mujeres ejemplares (ju- 
días y gentiles), y facilitan información de mujeres valoradas por es- 
cuchar y comprender las palabras de Jesús —excepto la cananea, do- 
tada además de palabra y razonamiento-, y por vivir su enseñanza. 
En dos de ellas, la mujer con flujo y la cananea, se valora, además, su 
fe activa. En este sentido son paradigma de excelencia para la comu- 
nidad, en oposición a los líderes judíos (no al judaísmo en general), 
que buscan de él un signo para rechazarlo, y con relación a los mis- 
mos discípulos (Antoinette C. Wire, 1991). 


Sin embargo, en ningún momento, la narración refleja que se les re- 
conocieran explícitamente roles de enseñanza, característica esen- 
cial de la construcción del discipulado en Mateo, y elemento clave 
en la configuración de una memoria colectiva como tradición co- 
munitaria formalmente controlada. De ahí que, ni ellas ni otras mu- 
jeres, nunca reciban el apelativo de «discípulas», aunque su fe y su 
ejemplaridad está fuera de toda discusión, por su extraordinaria fi- 
delidad en el seguimiento y en la adhesión a su persona, y reciban 
mayor honor por sus acciones, en contraste con los que tienen el 
encargo de enseñar. Por el contrario, aquellos que son llamados 
«discípulos» (mathetai) muestran una fe deficitaria, necesitada de 
conversión, pero se los representa con autoridad. Su ejemplaridad 
(como otros suplicantes en las historias de curaciones) se utiliza co- 
mo punto de comparación y como provocación al grupo de discí- 
pulos varones, lo que supone una restructuración de sus tradiciones 
que las visibiliza en roles auxiliares y subordinados (Janice Capel 
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Anderson, 1983). No obstante, la narración evangélica revela ambi- 


valencia y ambigúedad. 


Las historias sobre mujeres sanadas no se alzaron como voces do- 
minantes en la narración final ni posiblemente en el grupo de Mateo, 
pero influyeron presentando a mujeres llamadas al discipulado, do- 
tadas de iniciativa y de palabra, luchadoras, creyentes y valientes en 
la búsqueda, no siempre fácil, de su curación. La tradición que re- 
presentan estas narraciones, portadora de una visión y unas prácti- 
cas alternativas, fue acogida en la tradición comunitaria de la comuni- 
dad mateana, y encontró su espacio en la redacción final del 
evangelio, aunque fuera dentro de un marco androcéntrico y pa- 
triarcal, que las excluyó del grupo de los discípulos que enseñan y 
conservan las tradiciones. El discipulado femenino quedó reformu- 
lado como la respuesta creyente adecuada a Jesús, pero las tradicio- 
nes de mujeres sanadas parecen representar una palabra resistente a 
ese modelo de discipulado que no las incluye en las tareas ministe- 
riales de predicación, enseñanza y sanación. La memoria del disci- 
pulado queda vinculada a mujeres tan significativas como la suegra 
de Pedro, la cananea y la mujer con flujo de sangre. Sus historias fun- 
cionan simbólicamente, sosteniendo y alentando las prácticas alter- 
nativas de las féminas en el grupo de Mateo, también de las gentiles, 
que reclaman su derecho a participar del poder sanador de Jesús y a 
participar en las estructuras igualitarias de la basileia. 


e) Una palabra sobre la suegra de Pedro y la cananea 


La suegra de Pedro (Mt 8,14-15). Esta narración podría tener su ori- 
gen en narraciones orales de las mujeres helenistas que junto con 
los varones helenistas llegaron a Antioquía y anunciaron allí el evan- 
gelio (Hch 11,19-20). Este relato vocacional con motivo de cura- 


ción pudo tener su origen en una tradición diferente a la que con- 
servaron Marcos y Lucas. La narración presenta a Jesús, por tanto, 
desafiando las normas que rigen la construcción de los espacios 
según el género. La relación entre Jesús y la mujer en el espacio pri- 
vado de la casa se conforma igualmente de una manera alternati- 
va. Jesús ha entrado en la casa como en su propia casa, y la mujer es 
tratada como alguien de su propia familia, pero aún más, el resulta- 
do de la curación es que a ella, como resultado de la llamada se dis- 
pondrá a «servir», un verbo técnico de seguimiento, con el cual se 
resalta la implicación femenina en la vida del grupo. 


Estaríamos ante un relato que tiene la estructura propia de un rela- 
to vocacional, en el que solo hay dos protagonistas, Jesús y la mujer 
(al contrario de los otros dos sinópticos donde están también los 
discípulos), como por ejemplo encontramos en la vocación de Le- 
ví (Mt 9,9): llegada de quien convoca (Mt 8,14; 9,9); ve a quien va a 
ser llamado (Mt 8,14; Mt 9,9); descripción de quien será invitado al 
seguimiento (tumbada y con fiebre: Mt 8,14; sentado en la oficina 
de tributos, Mt 9,9); llamada (con el gesto o la palabra: tocar, Mt 
8,15; le dice «sígueme», Mt 9,9); y, finalmente, respuesta de la per- 
sona llamada («levantarse> y «servir», Mt 8,15; «levantarse» y 
«seguir», Mt 9,9). Puede verse la explicación amplia y documenta- 
da de este milagro en mi estudio sobre las mujeres como mediado- 
ras de sanación (Elisa Estévez, 2008). 


Nos centramos aquí en la respuesta de la mujer que no se deja es- 
perar: se abre a la específica experiencia de alteridad que se le pro- 
pone, y se responsabiliza de la oferta recibida, levantándose y sir- 
viendo. Ella aparece, por tanto, erguida («se levantó», poniendo de 
relieve la participación divina y la de la mujer), e identifica la acción 
de servir como respuesta de seguimiento (cf. Mt 9,9), reforzada por el 
hecho de que ella sirvió exclusivamente a Jesús (Mt 8,15), y no a to- 
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dos los presentes (Mc 1,31; Lc 4,39). De él lo ha recibido todo (la 
llamada y el regalo de la salud), y ella muestra una total actividad 
que toca la vida de Jesús y revitaliza a toda la comunidad. 


La cananea (Mt 15,21-28). El relato de Mateo, bastante diferente del 
de Marcos (7,24-30) resalta la importancia del argumento en discu- 
sión (el acceso de los gentiles a la basileia, y la legitimidad de la peti- 
ción de la mujer), enfatiza, además, el giro verificado en Jesús —y en 
este sentido la perícopa tiene un fuerte contenido cristológico-, y la 
experiencia creyente de la mujer no disociable de la fuerza transfor- 
madora de su palabra. Más que una curación, en realidad, estamos 
ante una interlocución que concluye con una curación a distancia, y 
que supone la afirmación de la misión de Jesús a los gentiles, la gran 
fe de una mujer extranjera y su posicionamiento a favor del liderazgo 
inclusivo en la comunidad mateana, superando las barreras de géne- 
ro y étnicas (Elisa Estévez, 2008; Inma Eibe, 2010). 


En sintonía con otras afirmaciones precedentes, Jesús cumple con 
esta mujer y con su hija la profecía de Isaías: <...anunciará la justicia 
a las naciones.., en su nombre pondrán las gentes su esperanza» 
(Mt 12,18-21; cf. Is 42,1-4.9). La acción sanadora de Jesús es expre- 
sión de la total inclusividad del Reino y anuncia la configuración de 
una comunidad universal después de la Pascua: «Haced discípulos 
a todas las naciones» (Mt 28,19). Ella es, en este evangelio, precur- 
sora de la misión entre los gentiles, como lo fue la samaritana en el 
evangelio de Juan. 


Es presentada como una mujer con iniciativa, que sale («salió de 
aquellos contornos», Mt 15,21) y expresa en voz alta su necesidad. 
El padecimiento de su hija es la ocasión que la sitúa ante el desafío de 
abrirse al tú diferente y decidirse a irrumpir en el espacio de Jesús. En- 
cuentra al sanador en camino hacia la región de Tiro y Sidón, o bien, 


ya allí («saliendo», «se retiró a», Mt 15,21 ), dispuesto también él a 
dejar que la mirada de los extraños y diferentes toque su vida. 


De ella se subraya su capacidad dialogante: 1) se desplaza más allá de 
las fronteras de su territorio; 2) da inicio al diálogo y, con su insisten- 
cia, abre una brecha en el silencio inicial del sanador; 3) no se desa- 
lienta ante la negativa de los discípulos a que Jesús la atienda, dicién- 
dole «despídela»; 4) la mujer tiene una gran capacidad de escucha 
activa, ya que interviene en el diálogo siendo muy consciente de los 
argumentos de su interlocutor y de interaccionar con ellos. 


El relato hace hincapié en la perseverancia femenina (gritaba una y 
otra vez), como lo muestra, por ejemplo, el diálogo con Jesús, don- 
de pide un bien para ella, que está vinculado a la salud de su hija. Pe- 
ro, su constancia se percibe también en las peticiones que la mujer 
hace a Jesús y que son recogidas tres en estilo directo (v. 22: «Se pu- 
so a gritar diciendo: Ten piedad de mí, Señor, hijo de David. Mi hi- 
ja está atormentada por un demonio»; v. 25: «Señor, ayúdame»; v. 
27: <Cierto, Señor, pero también los perrillos comen de las migajas 
que caen de la mesa de sus amos») y una de manera indirecta (en 
la expresión de los discípulos que quieren que Jesús la despida por- 
que dicen: «Viene gritando detrás de nosotros», v. 23). Ahora bien, 
en realidad, en la última petición (v. 27), la mujer está dando ya el 
paso de la superación de la dificultad. La mujer vuelve, no se cansa 
de repetir su ruego a Jesús, a pesar de su primera afirmación com- 
pletamente particularista y que la excluye de los beneficios de la sa- 
lud que Dios otorga (Mt 15,25). 


Finalmente, la cananea es ensalzada como modelo de fe (Mt 15,28) 
porque ella muestra, en su palabra y en su actuación, las cualidades 
de una auténtica experiencia creyente en el evangelio de Mateo. Pa- 
ra este evangelista, la fe se expresa, por un lado, en la petición con- 
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creta que las personas hacen, correspondida por Jesús y, por otro, en 
la convicción expresada en la súplica (dimensión cognitiva de la fe), 
como señala Gerd Theissen, Historias de milagros, 1983. Su figura 
creyente y sapiencial está en el centro de la narración de Mateo, La 
fe que se le reconoce es una afirmación de las dinámicas de lealtad 
en las que la mujer está encuadrada (Mt 15,28). Los discípulos, que 
habían sido incorporados al relato de Mateo (Mt 15,23), desapare- 
cen y queda ella, como ejemplo de discipulado, porque ha confiado 
plenamente en el poder sanador de Jesús, Mesías e Hijo de David, y 
ha reconocido su autoridad para sanar con alcance universal, al lla- 
marle Señor. Ella será alabada por su gran fe (<¡Oh mujer! Grande 
es tu fe», Mt 15,28), mientras ellos serán recriminados más de una 


vez por su «poca fe» (Mt 16,8; Mt 6,30; 8,26; 14,31; 16,8). 


1.2. Las mujeres en el evangelio de Marcos 


El papel de las mujeres en el evangelio de Marcos hay que encuadrar- 
la en el movimiento gradual de integración de las familias en el grupo 
de seguidores de Jesús, que se está dando en su comunidad, y que está 
configurando, de hecho, un cambio en la manera de vivir el evangelio 
y de transmitirlo (Richard A. Horsley, 2001; Halvor Moxnes, 2003). 


Para Marcos, la casa es el lugar del seguimiento, el lugar donde se con- 
figura la nueva familia del Reino. Para el evangelista, la casa es un ám- 
bito no solo para enseñar, sino también para curar. La casa y la familia 
son también un espacio adecuado para recordar y transmitir estos 
acontecimientos, esenciales para comprender el kerigma, y favorecer 
asíla apertura de las familias a la fe en Jesús, probablemente en el con- 
texto de aldeas campesinas de la zona del norte de Galilea y alrededo- 
res. Algunas historias, como las que hacen memoria de la actividad te- 
rapéutica de Jesús contribuyen para configurar la identidad de la 


colectividad entera como una familia «alternativa», en coherencia 
con ese espacio imaginado (Halvor Moxnes, 2003) por Marcos en 
otros textos. De ahí que se signifiquen en este evangelio aquellos per- 
sonajes menores (varones y mujeres) que contribuyeron al creci- 
miento de la fe en los grupos familiares (Elisa Estévez, 2006). Para es- 
te evangelista, los personajes menores son una propuesta válida para 
su comunidad de lo que significa ser creyentes. Varones y mujeres se- 
rán presentados como exempla de seguimiento cuya extraordinaria 
relevancia contrastará con la enorme incomprensión de los Doce. 


Si bien no tenemos ningún relato vocacional de mujeres, algunas de 
ellas, como la mujer con flujo de sangre irregular, se incluyen dentro 
del grupo amplio de seguidores de Jesús, entre los que están otros, co- 
mo publicanos, pecadores (Mc 2,15c) o Bartimeo (Mc 10,52), y cuya 
característica fundamental es hacer «la voluntad de Dios» (Mc 3,35). 
En Mc 3,31-35, la mirada de Jesús esla que primero determina quiénes 
están dentro de su círculo; y, en un segundo momento, confirma con 
su palabra que se trata de aquellos que hacen la voluntad de Dios. Una 
secuencia semejante se puede encontrar también en la perícopa de la 
hemorroísa: 1) Jesús busca intensamente con la mirada a la que lo ha- 
bía hecho; 2) califica luego sus acciones como experiencia de fe. O tam- 
bién, como ya hemos visto en el capítulo sobre las mujeres en el movi- 
miento de Jesús, las que aparecen nombradas en las escenas del 
entierro, de la tumba y la resurrección (María Magdalena, María la ma- 
dre de Santiago y Joset, y Salomé) se identifican con dos verbos que 
hablan claramente de seguimiento («seguir> y «servir»). 


a) Importancia de las mujeres sanadas 


Las mujeres en el evangelio de Marcos están integradas en la nueva 
familia con pleno derecho, pero sus funciones dentro de la casa se 
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han transformado. Los relatos de curaciones de mujeres refuerzan 
en particular esta visión y hablan de hijas y madres cuyos roles difie- 
ren de los establecidos en sus contextos socioculturales: se celebra 
su lealtad, su autenticidad y su permanencia, su iniciativa y su auda- 
cia, su palabra y su argumentación, su diakonía en el nuevo grupo y 
su poder relacional que transciende la debilidad. Sus acciones y pa- 
labras, expresión de su ser creyente, simbolizan la reconfiguración 
del espacio de la casa, como el espacio imaginado por Marcos para el 
nuevo grupo, más allá de los cánones de la familia patriarcal. La ca- 
racterización de estas figuras femeninas, en los relatos de curaciones 
y en el resto del evangelio, se corresponde bien con la configuración 
del nuevo grupo de Jesús (cf Mc 3,35; 10,30) en el que se afirma la 
presencia de las «hermanas» y se omite, en cambio, la presencia del 
«padre», símbolo de la autoridad patriarcal. Todo en ellas desafía la 
construcción del poder en las dinámicas familiares y sociales, pero 
también confronta a quienes demandan posiciones de privilegio en 
los grupos creyentes, como muy bien se representa en la petición de 
Santiago y Juan, y la consiguiente protesta del resto de discípulos 
varones que, en realidad, pretenden lo mismo (Mc 10,35-45). El re- 
trato que Marcos hace de las mujeres tiene una función provocado- 
ra, pero, en realidad, el evangelista presenta las funciones de lideraz- 
go, predicación y sanación vinculadas a los Doce. El poder de la fe 
las hace discípulas y modelos para la comunidad, pero no les reco- 
noce explícitamente los roles de liderazgo. 


La mujer sirofenicia (Mc 7,24-30). Podría decirse que nos hallamos 
ante una mujer que «arranca» una curación de Jesús. Y según el re- 
lato marcano, la causa que ha provocado la acción terapéutica de Je- 
sús —y consiguientemente, su cambio— es «la palabra (logos)» (en 
posición enfática en el texto griego que antepone esta expresión al 
«vete» ) de la mujer (Mc 7,29), es decir, su capacidad para descu- 


brir al que mediaba el don de la salud de parte de Dios no solo para 
los judíos sino también para los gentiles (Mc 7,25.29). Lo que ella 
había escuchado de él (Mc 7,25) lo procesó, y su argumentación fren- 
te a la negativa de Jesús de sanar a su hija es la expresión de que ha 
comprendido el mensaje del Reino. Marcos utiliza esa expresión en 
otros contextos para referirse al anuncio de la Buena Nueva en su 
conjunto (Mc 2,2; 4,14-20.33), pero, en otros contextos, se refiere a 
contenidos que formarían parte, en concreto, del mensaje evangéli- 
co, como puede verse en el estudio de Elisa Estévez sobre casa, cura- 
ción y discipulado en Marcos de 2007: el primer anuncio de la pasión 
(Mc 8,32), la transfiguración (Mc 9,10), la invitación al joven rico 
de vender todo lo que tiene (Mc 10,22), la palabra de Jesús a sus 
discípulos en el huerto, «velad y orad, para que no caigáis en tenta- 
ción» (Mc 14,39); la curación como signo del Reino (Mc 1,45). 


Su palabra recuerda el poder creador de Dios y hace presente a Jesús 
la palabra misma de Dios. En este sentido, Susan Miller en su obra 
Las mujeres en el evangelio de Marcos (2004) asocia la palabra femeni- 
na con la fuerza que tiene la palabra de Jesús que enseña, sana y arro- 
ja demonios, mostrándose así como la palabra misma del Dios crea- 
dor de quien toda vida brota (Gn 1). A quien la escucha y la acoge se 
le da el don de participar en la basileia de Dios (cf. Mc 4,20). 


Es plausible, por tanto, que la palabra de la mujer, una vez que ha re- 
egresado, lo sea también para quienes la escucharán en su casa, y en- 
tre los que viven en su entorno gentil. A su regreso, la mujer sería 
portadora de una palabra nueva, la que ha madurado como fruto de 
su encuentro con Jesús. A la luz de todo lo sucedido, esa palabra no 
se referiría solo a la curación de su hija, sino al banquete del Reino 
donde entran todos, hombres y mujeres, judíos y gentiles. 


De hecho es reseñable que solo en el caso de la mujer sirofenicia, se 
explicita su vuelta a la casa (Mc 7,30). Ahora bien, en el mandato de 
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Jesús solo aparece «vete», y se conserva la mención de la casa en lo 
que podría haber sido una noticia tradicional que cumple la función 
de constatación de la curación. No obstante, el hecho de mantener- 
la implica igualmente una opción concreta ligada al modo de cons- 
truir la memoria colectiva de la comunidad marcana en torno a la 
casa como lugar de seguimiento y de misión. Por un lado, este rela- 
to, como el del paralítico (Mc 2,1.11), vincula dos casas, aquella en 
la que está Jesús, con los que pertenecen a su círculo, y la propia ca- 
sa, que el caso de la mujer es una casa gentil. 


En ambos episodios, la casa donde está Jesús (y que en Marcos no 
siempre es la misma) es un lugar de sanación, tanto para un hombre 
judío como para una joven gentil gracias a la acción decidida, perse- 
verante y respetuosa de su madre. La construcción de la representa- 
ción compartida de las curaciones guardaría una alusión a la inclu- 
sión de judíos y gentiles en la nueva comunidad que se reúne en 
torno a Jesús. Las referencias a las comidas, signo del banquete me- 
siánico, a continuación de la enseñanza y la curación, tanto en con- 
texto judío (Mc 1,21-31; 5-6), como gentil (Mc 7-8), podrían 
leerse en esta misma dirección (Susan Miller, 2004). 


La mujer con flujo de sangre (Mc 5,24b-34). Solo esta mujer es sana- 


da en ámbito público. A ella se vinculan dimensiones esenciales del 
discipulado y, por tanto, nucleares en la ubicación en una (re)esta- 
blecida estructura familiar (Elisa Estévez, en su tesis doctoral publi- 
cada en 2003, sobre el encuentro sanador entre Jesús y esta mujer). 


La riqueza de la figura de esta mujer en Marcos se descubre en va- 
rios aspectos. Por un lado, es una mujer que está vinculada a la fuerza 
de su palabra. Cuando Jesús la busca entre el gentío, se pone en el 
centro y dice a Jesús «toda la verdad» (Mc 5,33). En su caso, la pa- 
labra femenina es la expresión de reconocimiento de la autoridad 
de Jesús como centro de la comunidad en la que ella queda incluida 


(<hija», Mc 5,34), y afirmación de su lealtad. Y este mensaje está di- 
rigido a sus discípulos, a Jairo y a la gente, es decir, es «mensajera» 
para la comunidad marcana de un aspecto central del seguimiento. 
Ella ha superado su miedo y ha dado testimonio de quién es real. 
mente Jesús y de su fe en él, salvando todas las dificultades. En este 
sentido, puede vincularse a las mujeres que van a la tumba vacía, y 
que son encargadas de comunicar a los discípulos que se encontra- 
rán con el Resucitado en Galilea, siendo portadoras, por tanto, de 
llevar el mensaje más importante del evangelio. 


De la mujer con flujo irregular destaca, además, la acción de tocar en 
la que explicita su plena confianza en Jesús como sanador enviado 
por Dios y, al mismo tiempo, la capacidad femenina de correr todos 
los riesgos para alcanzar su curación, mostrando con ello la fuerza 
que alumbra en la debilidad, como Cristo crucificado. Emerge de la 
narración como una mujer creyente dotada de poder relacional, co- 
mo es confirmado por Jesús mismo. 


El lenguaje del tacto, propio también de otra incomparable figura, la 
mujer que unge a Jesús (Mc 14,3-9 ), tiene una gran fuerza de co- 
municación. Más que las palabras, son las acciones las que hablan y, 
por ello, la narración reconoce que ambas mujeres son seguidoras 
de Jesús y están incluidas en la nueva familia, porque hacen la volun- 
tad de Dios (cf. Mc 3,35). La acción de tocar que realiza la mujer 
con flujo es ratificada por Jesús al despedirla diciéndole: «Hija, tu fe 
te ha salvado» (Mc 5,34). La unción de la desconocida es revalida- 
da por otra palabra de Jesús: «Dondequiera que sea predicado el 
evangelio, en todo el mundo, se hablará de lo que esta ha hecho en 
memoria suya» (Mc 14,9). En el primer caso, se confirma el poder 
relacional de una mujer que es capaz de confiar y ser leal con quien 
es el mediador del bien de la salud de parte de Dios y, en el segun- 
do, se confirma la acción profética de una mujer que, al ungir a Je- 
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sús, lo reconoce como Rey y Mesías que, atravesando la muerte, re- 
sucitará de entre los muertos (cf. Sal 23). 


La suegra de Simón (Mc 1,29-31). Una vez curada, sirve a Jesús ya 
los discípulos que están con él. Su gesto, que podría ser interpreta- 
do simplemente según los cánones de la cultura mediterránea en la 
antigúedad tiene, sin embargo, un contenido completamente dife- 
rente a la luz de todo el documento marcano. Su servicio queda vin- 
culado a una comida, y en este sentido se une al episodio de la siro- 
fenicia que reclama la inclusión de los gentiles en el banquete del 
Reino (Mc 7,28), pero sobre todo evoca a Jesús mismo, quien «no 
ha venido a ser servido, sino a servir y a dar su vida en rescate por muchos» 
(Mc 10,45). Es decir, el gesto de la mujer, una acción permanente 
en el tiempo, recuerda la entrega de Jesús al hacerse pan y vino para 
el bien de todos y todas actualizada en la eucaristía (cf. Mc 14,22- 
24). El servicio como entrega de la vida, actualizado en cada euca- 
ristía, es el centro de la comunidad cristiana y, por consiguiente, la 
acción de la suegra de Pedro tiene una gran significación para quie- 
nes siguen a Jesús y forman comunidad en torno a él. Su gesto la vin- 
cula igualmente con las mujeres que siguieron a Jesús desde Galilea 
(Mc 15,40-41), cuya repentina aparición sorprende al oyente. Sin 
embargo, situadas en el contexto de la Pascua, su función es esencial 
para releer toda la narración marcana, ya que desvelan el núcleo del 
discipulado, como el Siervo muerto y resucitado revela la verdad 


más honda del Hijo de Dios. 


Su curación sucede en la casa, como la de la hija de Jairo (Mc 5,38). 
¿Qué función tienen estas historias de cara a la integración en el ám- 
bito de la casa y la familia como un «lugar imaginado»? En estos ca- 
sos hay una resignificación del espacio doméstico y se atribuye a las 
acciones femeninas una relevancia particular. La vida de familia se 
restaura y rehace como expresión de la llegada del Reino anunciado 


por Jesús (Mc 1,14-16) cuando se narra la historia de salvación que 
ha acaecido en el encuentro sanador, pero también cuando se co- 
mienza a vivir de una manera completamente diferente que resigni- 
fica los lugares, las acciones, los gestos, y que abre nuevas posibilida- 
des, especialmente a las mujeres. 


b) La mujer que unge a Jesús (Mc 14,3-9) 


Una nueva escena en el marco de una casa, esta vez, la de Simón el 
leproso (Mercedes Navarro, 1999). La mujer, de quien desconoce- 
mos su identidad, irrumpe por sorpresa en una escena de comida y 
se revela en sus acciones, a la vez que desvela algo esencial del mis- 
terio de Jesús, y que los comensales del banquete, no habían perci- 


bido. 


La mujer realiza una acción provocadora en medio de un banquete 
en el que participan solo los varones: rompe un frasco de perfume y 
lo vierte sobre la cabeza de Jesús. Esto provoca las duras críticas por 
parte de los comensales que califican su acción de «despilfarro». 
Sin embargo, Jesús saldrá en su defensa e interpretará su acción di- 
ciendo que ha hecho una obra buena, le ha ungido como «anticipa- 
ción para su sepultura». De esta manera, el relato marcano deja claro 
que entre Jesús y ella hay un espacio de comunicación y de com- 
prensión mutua que el resto de participantes en el evento no en- 
tiende (algo semejante ha pasado ya, por ejemplo, en el relato de la 
mujer con flujo de sangre en Mc 5,24b-34). 


Ella reconoce a Jesús como rey y profeta, como enviado (ungido) y 
ha comprendido que él entregará su vida por todos. El gesto de rom- 
per el frasco de alabastro y derramar el perfume simbolizará el cuer- 
po partido y la sangre de Jesús derramada por la salvación del mun- 
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do (cf 14,22-25). Y solo entonces el evangelio se anunciará por todo 
el cosmos. Ella se adelanta a comunicar a Jesús una palabra positiva 
sobre su vida y su mensaje, y el recuerdo para siempre de lo que él 
significa. Por su parte, Jesús cataloga la acción femenina como gesto 
profético que «anticipa» su sepultura, pero también su vida resuci- 
tada (el verbo que se usa para decir que ella le unge se utiliza tanto en 
contextos de muerte como de vida). Pero, además, Jesús reinterpre- 
ta la etiqueta negativa que los comensales habían puesto sobre 
ella —ha derrochado el dinero en ese perfume— como un gesto aso- 
ciado a la gratuidad. El Reino y su entrega pascual no entran en las ca- 
tegorías habituales de cálculo, como hacen los invitados de Simón el 
leproso, sino que son expresión de la máxima gratuidad y la genero- 
sidad. Por último, Jesús vinculará «lo que ella ha hecho» con el 
anuncio del evangelio, expresando así que la acción de la mujer es 
evangelio: adelantarse a ungir su cuerpo para la sepultura. 


La casa de Simón, el leproso, donde se desarrolla la escena, es el 
punto de partida del anuncio del evangelio. Nuevamente la casa en 
este relato de Marcos adquiere un valor simbólico muy fuerte. Des- 
de ella se anunciará la Buena Noticia a todo el orbe. El espacio de la 
casa está abierto, concebido como un lugar desde el que se parte a 
la misión. Lo que una mujer ha hecho en esa casa forma parte del 
anuncio del evangelio, es parte esencial del mismo, como no puede 
ser de otra manera, al estar vinculado a la Pascua de Cristo. 


1.3. Las mujeres en el evangelio de Lucas 


El deseo de integración del movimiento cristiano —un grupo margi- 
nal-- en el ámbito público de las ciudades del Imperio romano, se re- 
fleja en que la obra lucana reduce al mínimo los conflictos con el sis- 
tema de creencias dominante en el imperio, lo cual concuerda 


perfectamente con la visión que ofrece de las mujeres en sus narra- 
ciones. El tercer evangelio refleja una situación de «fusión cultural», 
es decir, caracterizada por una intensa y generalizada interacción con 
el mundo helenístico. La comunidad lucana, en pleno centro del im- 
perio (probablemente Roma), se abre a un diálogo con el mundo 
circundante, se inserta en las estructuras establecidas y pretende 
atraer a mucha gente al seno del cristianismo (sentido misionero). 
No se vive como un grupo aparte, sino que entiende que su fe tiene 
un carácter público (cf. Hch 26,26). De ahí que, desde el prólogo de 
la obra lucana, se explicite que la finalidad de la misma es conocer 
«el fundamento de la palabra que has recibido» (Lc 1,4). Para ello 
procederá a seleccionar, elaborar y configurar de nuevo las represen- 
taciones del pasado fundacional de otros grupos cristianos (Marcos, 
Q, otras tradiciones), garantizando que su obra sea coherente y 
consistente, se ajuste a lo recibido y sea fiable, y no represente una 
amenaza para los que temen el liderazgo femenino, pero también 
que demuestre su capacidad para dialogar con las nuevas situaciones 
que se plantean en la interacción con el imperio. Esta segunda preo- 
cupación influirá especialmente en la configuración lucana de la 
identidad femenina y de los roles que están llamadas a desempeñar 
las mujeres en la sociedad y en la comunidad, y se plasmará en un 
«doble mensaje» en su obra (Turid K. Seim, 1994): las mujeres son 
protagonistas de importantes acciones que las vinculan al discipula- 
do, pero son excluidas del liderazgo y silenciadas en su actividad mi- 
sionera en los ámbitos públicos. Las referencias e historias de muje- 
res sanadas en este evangelio no pueden analizarse al margen, por 
tanto, de la tendencia lucana a eclipsar el discipulado femenino. 


Este escrito de la segunda generación cristiana es el que conserva ma- 
yor número de historias de mujeres, y más de una solamente narrada 
por este evangelista. Además, es de sobra conocida su estrategia de si- 
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tuar estas historias haciendo «doblete» con otras de varones (Zaca- 
rías y María reciben una anunciación; Simeón y Ana aparecen como 
profetas; Naamán y la viuda de Sarepta, Jairo y la mujer con flujo; las 
dos curaciones en sábado; la viuda y el juez, junto con el fariseo y el 
publicano; Ananías y Safira, la curación del cojo Eneas y la resurrec- 
ción de Tabita; etc.). En algunos casos, el autor de Lc-Hch las toma 
de la tradición (Mc o Q), y en otros solo toma la historia del varón de 
estas fuentes y él añade la historia de la mujer (p. e. la historia del hom- 
bre que tenía cien ovejas, Lc 15,1-7 // Mt 18,10-14; y que Lucas 
complementa añadiendo la de la mujer que tenía diez monedas, Lc 
14,8-10). Finalmente, en otras ocasiones, las historias de los dobletes 
son propias de Lucas, como la de Simeón y Ana (Lc 2,25-35.36-38). 


Su intencionalidad es clara: pretende plantear modelos femeninos 
para instruir en la catequesis a las mujeres convertidas (Constance 
F. Parvey, 1974), pero sin rebasar lo permitido y admitido en la so- 
ciedad grecorromana, y sin que sus exempla femeninos sean amena- 
zantes para la estructura social; controla también las vidas femeninas 
ajustándolas a la respetabilidad y discreción que se espera de ellas 
(Mary Rose D'Angelo, 1999). En su obra, los esquemas ideológicos 
y simbólicos del mundo grecorromano inciden en la construcción 
de las figuras femeninas ejemplares, también en las historias que na- 
rran los encuentros terapéuticos de mujeres con Jesús. En el con- 
junto del evangelio queda claro que ellas pueden ser discípulas y be- 
nefactoras de la comunidad, pero no dirigentes comunitarios ni 
predicadoras, ni tampoco se las designa para continuar el ministerio 
de la salud. Son oyentes de la palabra, pero no pueden enseñar, y en 
los Hechos se las distanciará de la profecía (no son nombradas co- 
mo tales y no se explicita ninguna profecía) y consiguientemente 
del ministerio profético. Les toca, siguiendo el discipulado de Ma- 
ría, escuchar y obedecer (cf. Lc 11,27-28). 


a) Mujeres profetas 


En su presentación de Ana, Lucas destaca que es profetisa (profétis), 
la única mujer que en el Nuevo Testamento recibe ese título. Sin 
embargo, no refleja su proclamación profética en estilo directo, sino 
que es el narrador quien cuenta que Ana «hablaba del niño a todos 
los que esperaban la redención de Jerusalén» (Lc 2,38). Por el con- 
trario, sí revela el contenido de la profecía de Simeón: 


Este está puesto para caída y elevación de muchos en Israel, y para ser 
señal de contradicción —¡y a ti misma una espada te atravesará el al- 
ma!- a fin de que queden al descubierto las intenciones de muchos 
corazones (Lc 2,34-35). 


Lucas minimiza la acción de la mujer, no calificando sus palabras de 
«profecía», sino que dice que ella «hablaba». No obstante, para 
Lucas el Espíritu es comprendido ante todo como Espíritu proféti- 
co (Francois Bovon, 1978) y, por lo tanto, cuando se dice que Ana 
es profetisa, se está afirmando que está llena de Espíritu. De la mis- 
ma manera, cuando Lucas afirma que alguien habla estando lleno 
de Espíritu (p. e. Isabel y María (Lc 1,41-42), tiene un tono proféti- 
co, aunque el evangelista no lo señale. 


Por otra parte, la palabra de esta mujer, hija de Fanuel, se recuerda 
en ámbito público, mientras que la de Simeón se recuerda en ámbi- 
to privado. Y mientras la de ella se refleja en imperfecto y, por con- 
siguiente, como una acción continuada en el tiempo, la profecía de 
Simeón parece estar circunscrita al anuncio a María y José de que 
ese niño es el Salvador de Israel. 


Ana ha convertido el templo en su casa. Es una mujer viuda, presen- 
tada como modelo ideal para todas las demás: desde que enviudó en 
su juventud pasó sus días en el templo (84 años) sirviendo a Dios 
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noche y día en ayunos y oraciones (Lc 2,36-38). Ella vive completa- 
mente para Dios sin que ninguna otra obligación se interponga, co- 
mo también dirá 1 Tim 5,5. Su piedad, tal y como es presentada por 
el evangelista, tiene un tono ascético. Está totalmente consagrada al 
Señor, en cuerpo y espíritu, en línea con 1 Cor 7,32ss. Profecía y as- 
cetismo se vincularon tanto en el mundo judío, como en el greco- 
rromano y el cristiano, Es cierto que la obra lucana no considera la 
castidad como un requisito previo para tener revelaciones del Espíri- 
tu o para profetizar, sin embargo, Turid K. Seim (1994) hace notar 
que de las siete mujeres que profetizan en su obra (Isabel, María, Ana 
y las cuatro hijas de Felipe), seis de ellas son célibes (excepto Isabel). 


Ana, como el resto de las viudas que aparecerán en la obra lucana 
son modelos de vulnerabilidad y resistencia, y este autor les quita to- 
do protagonismo en la marcha de las comunidades, quizá porque, 
como en el caso de Timoteo, estas mujeres fueron ricas y tuvieron 
un cierto grado de autonomía, que no interesaba fomentar. 


b) Mujeres benefactoras 


La referencia a mujeres benefactoras la encontramos en Lc 8,1-3, 
donde se dice que con Jesús iban los Doce, tres mujeres que fueron 
sanadas por Jesús (María de Magdala, Juana y Susana) y otras mu- 
chas que le servían con sus bienes (Marinella Perroni, 2010). Son 
dos los grupos de mujeres que se distinguen en este texto, unas que 
siguen a Jesús y que están con él, como los Doce; y otras que repre- 
sentan para Lucas el modelo a seguir para las mujeres que poseían 
propiedades, pidiéndoles que ejerzan como evergetas o benefactoras 
en favor del grupo de Jesús al que están ligadas (de la misma mane- 
ra que son propuestas en Hechos: Tabita (Hch 9); María (Hch 
12); Lidia (Hch 16) y Priscila (Hch 18). 


Las tres de las que se dice que fueron curadas por Jesús, parecen 
compartir la itinerancia con él y con los Doce («estaban con él los 
Doce y algunas mujeres que habían sido curadas de espíritus malig- 
nos y enfermedades», Lc 8,1-2). El seguimiento ha quedado vincu- 
lado al haber recibido el don de la salud. Han sido testigos de cómo 
Dios en Jesús ha estado grande con ellas y, a su vez, ellas han res- 
pondido siguiéndolo. Ellas responden y ponen en juego su libertad 
al encontrarse con la gracia de Dios derramada en Jesús. Por tanto, 
es una manera diferente de plantear la vocación. No hay relato vo- 
cacional, pero como en el caso de la suegra de Pedro, tal y como lo 
ha conservado Mateo, tenemos aquí otro posible ejemplo de muje- 
res llamadas al seguimiento a partir de una experiencia de restaura- 
ción del ser (Marinella Perroni, 2011; Elisa Estévez, 2008). 


Turid K. Seim, 1994, piensa, no obstante, que estas mujeres sanadas 
pertenecen al mismo grupo que las otras (es la opinión más habi- 
tual), y que el texto dice en 8,3 que sirvieron con sus bienes a todo 
el grupo. En su opinión, Jesús se manifiesta como «benefactor» ha- 
cia las mujeres enfermas, y su acto las convierte en «benefactoras», 
efectivamente, porque han consentido a ello. No es tampoco una 
consecuencia lógica que se deduce sin más, sin tener en cuenta la li- 
bertad de las personas afectadas. 


La importancia del modelo de mujeres benefactoras ha de ser co- 
rrectamente entendida y, para ello, hay que ponerla en relación con 
una de las preocupaciones centrales de la obra lucana: la redistribu- 
ción de las propiedades en beneficio de la comunidad (Le 12,13-14; 
14,33; 18,18-30; 19,1-10; Hch 4,35-37; 5,1-11), sin pedir nada a 
cambio. Es muy significativo que la expresión «sus bienes» aparece 
también en Lc 12,15, donde Jesús critica la codicia y el hecho de fun- 
damentar la propia seguridad en los bienes; y en Hch 4,32, donde se 
especifica el ideal de compartir al que aspira a la comunidad cristiana. 
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Para Lucas es evidente la desigual distribución de la riqueza causa- 
da por el abuso de poder en la sociedad en la que vive. Aquellos que 
poseen los medios y que ejercen como patrones y evergetas (bene- 
factores) se aprovechan de la necesidad de los pobres, enriquecién- 
dose a su cuenta e incrementando su honor a su costa (reciprocidad 
negativa). Esa situación está lejos del Reino proclamado por Jesús y, 
por este motivo, el evangelista hace una crítica muy dura del sistema 
de patronazgo y evergetismo en la Antigitedad (cf. Lc 22,24-27). Por 
medio de estas mujeres, Lucas anticipa las auténticas características 
que han de identificar a patrones y evergetas, y que alcanzan su cul. 
men en la descripción de Jesús en la Última Cena. Quienes poseen 
bienes los han de usar no para crear diferencias y alcanzar estatus y 
honor, sino para servir, es decir, para crear una sociedad basada en 
otros principios: los de la redistribución entre iguales, entre amigos 
de igual posición social (reciprocidad generalizada). Así aparece, por 
ejemplo, en Lc 14,13-14. La alternativa que Jesús hace presente en 
su propia vida, es vivida también por unas mujeres que actúan como 
matronas y evergetas y, al mismo tiempo, como servidoras de la co- 
munidad. Ellas son modelo de Jesús como «el patrón/evergeta que 
sirve». Como él no piden nada a cambio. No es que se haya roto el 
sistema de reciprocidad imperante en el Mediterráneo antiguo: en 
realidad, es Dios mismo quien recompensará a quienes se compor- 
ten de esta manera haciendo presente el Reino. La razón profunda 
de este comportamiento no es otra que el reconocimiento de su fe 
y de su discipulado, la incorporación en una familia de iguales. 


Ahora bien, a partir de Lc 12, la terminología en torno a la diaconía 
se usa en las parénesis dirigidas especialmente a los Doce (cf. Le 
12,35-48; 17,7-10), y ya en Hechos, se produce una masculinización 
de la función de servicio, de la que habían sido prototipo las muje- 
res. En Hechos, solo los varones son llamados a ejercer tareas de ser- 


vicio, igual a liderazgo, en las comunidades cristianas (cf Hch 
1,17.25; 6,4; 20,24; 21,19). 


c) Mujeres sanadas 


En coherencia con lo que venimos diciendo, Lucas es el evangelista 
que contiene mayor documentación sobre las interacciones terapéuti- 
cas entre Jesús y las mujeres. Además de las curaciones de la suegra de 
Pedro (Lc 4,38-39), la mujer con flujo de sangre (Lc 8,43-48), y la re- 
surrección de la hija de Jairo (Lc 8,40-42.49-56), el tercer evangelista 
aporta tres historias propias: las discípulas que fueron sanadas (Lc 8,1- 
3), la mujer encorvada (Lc 13,10-17) y la resurrección del hijo de la 
viuda de Naím (Lc 7,11-17). Prácticamente todas ellas están situadas 
junto a otro milagro de varón (el endemoniado de Cafarnaúm y la 
suegra de Pedro; el siervo del centurión y la viuda de Naím;, el gerase- 
no y el relato intercalado de la mujer con flujo de sangre y la hija de Jai- 
ro; la encorvada y el hidrópico), una técnica de composición propia 
del tercer evangelio. Estos «dobletes» visibilizan a las mujeres, pero, 
como reconoce Turid K. Seim (1994), sobre todo generan distancia- 
miento y segregación, ya que varones y mujeres, en el conjunto de la 


obra, son identificados fundamentalmente en relación con sus propios 


grupos de referencia, definidos según el género. Se ha captado la aten- 
ción de una audiencia mixta, pero, al mismo tiempo, se envía un men- 
saje conservador: varones y mujeres pertenecen a ámbitos sociales di- 
ferentes y distantes. De esta manera, y en sintonía con la cosmovisión 
dominante en el imperio, se refuerza la comprensión de la comunidad 
cristiana como un colectivo integrado no tanto por individuos cuanto 
por dos grandes grupos: uno de hombres y otros de mujeres. 


Como con otras historias de mujeres, las historias de curaciones 
son una propuesta de modelos femeninos con el fin de instruir y 
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edificar, pero al mismo tiempo se vale de ellos para controlar las 
conductas femeninas, encaminándolas por sendas «más seguras» y 
sin duda más ocultas y alejadas de las tareas de predicación y sana- 
ción. En algún caso, como en el de María Magdalena, es evidente 
que Lucas conserva una tradición completamente diferente a la que 
conservaron los otros evangelios, incluido el de Juan. Para el tercer 
evangelista, la identidad de María Magdalena está vinculada al he- 
cho de que Jesús expulsó de ella siete demonios, mientras que las 
otras tradiciones son unánimes en reconocer su importancia al si- 
tuarla siempre en primer lugar en todas las listas de mujeres (excep- 
to en Jn 19,25, donde María, la madre de Jesús, la precede). 


En sintonía con todo ello, los milagros lucanos referidos a mujeres 
las muestran como receptoras pasivas del poder sanador de Jesús, 
llegando en algún caso, incluso a quedar completamente invisibi- 
lizadas, como la suegra de Pedro (Lucas trata la fiebre como una 
posesión demoniaca frente a 13 que Jesús se impone, pero esto con- 
tribuye a dejar fuera de la escena propiamente de curación a la mu- 
jer, al contrario de lo que sucede en Marcos y en Mateo). La salud 
que reciben resalta la figura de Jesús como profeta (p. e, en la resu- 
rrección del hijo de la viuda de Naím), y no su protagonismo en la 
curación ni su incorporación al ministerio sanador de Jesús. Esto 
llega a ser especialmente evidente en la composición del relato de la 
unción de Jesús en casa de Simón. La mujer que, en Marcos, se con- 
templa como profeta y sanadora (Mc 14,2-9), se transforma en una 
mujer arrepentida, agradecida y llena de amor en Lucas (Lc 7,36- 
50), a favor de la presentación de Jesús como profeta. | 


Ninguna de ellas pide su curación, ni se subraya su actividad. Es muy 
significativo que Lucas no ofrezca noticia del intercambio con la si- 
rofenicia (Mc 7,24-30 // Mt 15,21-28), y lo más probable es por- 
que no se ajusta al paradigma femenino que propone a las mujeres 


de su grupo. La sirofenicia es una fémina activa, visible en el ámbito 
público y con una palabra autorizada, capaz de dialogar con Jesús 
hasta que él modifica su visión sobre la misión a la que fue enviado. 
Su condición de gentil y su capacidad argumentativa en la plaza pú- 
blica podrían haber llevado a Lucas a emparejar su historia con la del 
centurión de Cafarnaúm (Lc 7, 1-10). Sin embargo, el autor prefie- 
re vincular esta historia con la de la resurrección del hijo de la viuda 
(Lc7, 11-17), donde ella es un personaje totalmente silencioso y pa- 
sivo. Incluso el protagonismo de la mujer con flujo de sangre ha si- 
do recortado con respecto a la fuente marcana, desplazando la aten- 
ción hacia Jesús, un sanador que devuelve por completo la salud, al 
contrario de los sanadores profesionales con quienes se le compara. 
Pero Lucas elimina, además, un dato central de la narración marca- 
na (conservada parcialmente por Mateo): el que se decía a sí misma 
que si lograba tocar a Jesús sanaría. Marcos la recuerda como una 
mujer que se conoce y que actúa en consecuencia, logrando su bie- 
nestar, es decir, Marcos parangona su acción a la tarea de los médi- 
cos y sanadores tradicionales y, en este sentido, a la acción de Jesús 
respecto a ella. 


Por otra parte, la mitad de las mujeres sanadas por Jesús son libera- 
das de espíritus malignos: la suegra de Pedro, María de Magdala y 
otras, la mujer encorvada. Este rasgo, no obstante, se encuentra tam- 
bién en muchas curaciones de varones, si bien, el porcentaje es me- 
nor. En la concepción lucana de la enfermedad se enfatiza que el 
«poder del espíritu» actúa en Jesús (cf. Lc 4,14.18) para destruir y 
anular los poderes demoníacos, y para liberar a las personas oprimi- 
das y cautivas (Lc 4,18-21), pero, al mismo tiempo, contribuye a 
poner de relieve la vinculación de las mujeres con los espíritus de- 
moníacos y su necesidad de ser liberadas y, en definitiva reintegra- 
das en los marcos apropiados, donde sus conductas han sido re- 
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conducidas por Jesús. Algo semejante ocurre cuando se observa 
que las dolencias femeninas son muy graves y que en algunos casos 
se han vuelto crónicas, es decir, están tocando la frontera de la 
muerte (la mujer encorvada y la mujer con flujo de sangre). Aunque 
esta sea una característica de la concepción lucana de la salud, al ser- 
vicio de enfatizar la figura única y singular de Jesús como sanador, 
no es menos cierto que la insistencia en la gravedad y la resistencia 
del mal a remitir, acentúa la fragilidad y la dependencia naturales del 
sexo femenino en una obra que destaca la pasividad, el silencio y la 
receptividad de las mujeres. 


Por consiguiente, la construcción de género en las narraciones luca- 
nas de curación aleja a las mujeres de los roles como sanadoras que 
quedan circunscritas a Jesús como la figura central, y a los discípulos 
varones enviados con «poder [dynamin] y autoridad [exousian] so- 
bre todos los demonios y para curar enfermedades» (Lc 9,1). Ellas 
han dado muestras de servicio (la suegra de Pedro, María de Mag- 
dala y otras), son ejemplos de fe (la mujer con flujo de sangre), dan 
gloria a Dios (la encorvada), pero no se les reconoce la palabra pa- 
ra predicar ni para sanar enfermos, como a los discípulos (Lc 9,2). 
Ahora bien, la restitución de la salud abre una nueva puerta para 
ellas, pero es preciso leer e interpretar estos datos superando la ba- 
rrera que la estructura narrativa impone sobre el conjunto de las na- 
rraciones, enmarcándolas en una visión androcéntrica y patriarcal, 


1.4. Las mujeres en el evangelio de Juan 


Además de las mujeres históricas de las que ya hemos hablado en el 
capítulo anterior, nos referiremos ahora a otros episodios en los que 
el evangelio de Juan pone en el centro a las mujeres: las bodas de 
Caná (Jn 2,1-12), la resurrección de Lázaro con la presencia de Mar- 


ta y María Jn 11,1-44), la unción de María en Betania, mientras 
Marta servía (Jn 12,1-8). Las referencias a las mujeres (se trate de 
mujeres históricas o narradas) están situadas en momentos muy 
significativos del desarrollo literario del evangelio, y contienen men- 
sajes teológicos muy centrales: María aparece en el primer signo 
que se narra en el evangelio, cuando se comienza a manifestar la glo- 
ria de Jesús; la Samaritana tiene un encuentro personal con Jesús y 
da testimonio de él entre los suyos; Marta confiesa que Jesús es el 
Cristo; María unge a Jesús como el novio mesiánico. Pero, además, 
destaca de ellas una identidad propia y un modo de actuar propio y 
no dependiente. 


Por otra parte, Carmen Bernabé (2010) hace notar que el evange- 
lio de Juan presenta a Jesús a partir de tradiciones bíblicas en las que 
aparecen mujeres, sobre todo como aparecen en las traducciones 
targúmicas o en los desarrollos derásicos. Y así afirma esta autora: 
<En Jn 1,51 se refleja Gn 28,10-17, una variante del Targum Neófi- 
ti alude a las cuatro matriarcas que formarían con Jacob el pueblo de 
Israel. Alos pies de la cruz de Jesús vuelven a aparecer 4 mujeres. En 
Jn 4 se transparentan las tradiciones de los encuentros en el pozo de 
Raquel, Rebeca y Séfora con Jacob, Isaac o Moisés, sus futuros ma- 
ridos; por otra parte, a lo largo del evangelio, en Jn 2,1-12; 3,25; 


12,1-11; 19,38-41; 20,1-3.11-18 resuena el Cantar de los Canta- 


res». La misma autora, además de resaltar la posible importancia de 
las mujeres en los grupos receptores de este evangelio, se pregunta 
<si no tendrían ellas algún papel en esta búsqueda derásica». 


En la primera parte del evangelio Jn 1,19-4,3), se encuentran las bodas 
de Caná Un 2,1-12), y en esa escena, María, la madre de Jesús, tiene un 
papel relevante. Es el primer signo que realiza Jesús en este evangelio, 
y es su madre quien lo provoca. En este episodio, se habla ya de «la 
hora», que el oyente descubrirá más adelante que se está refiriendo a 
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la hora decisiva de la muerte y resurrección. Estamos ante una pro- 
lepsis, es decir, ante una anticipación de la glorificación crucifixión 
de Jesús. En ese momento, de nuevo será su madre la que ocupe un 
lugar central, que contribuirá al crecimiento en la fe de sus discípulos. 
La referencia a la madre como «mujer» y la pregunta que marca la 
distancia con ella: «¿qué hay entre tú y yo?» Un 2,44) apunta a algo 
que será claro a lo largo de todo el evangelio, y que se resalta igual- 
mente en el episodio con ella en la cruz Jn 19,25-27): la vinculación 
única con el Padre y cómo están estrechamente unidos por el amor. 
Ella no es quien determina la misión del Hijo, sino el Padre. En este 
sentido, el pasaje de Juan plantea ya la distancia entre Jesús y su ma- 
dre, una distancia que se dará por completo en la escena de la cruz, en 
el momento en que Jesús regresa al Padre. 


En la segunda parte (Jn 4,4-6,15) se encuentra el episodio del diálo- 
go entre Jesús y la Samaritana (Jn 4,4-42), del que ya hemos habla- 
do. No obstante, en esta parte, rescatamos algunos elementos más 
del personaje literario y simbólico que se presenta. Destaca en todo 
el episodio la interacción comunicativa entre Jesús y la mujer, y co- 
mo ya hemos indicado, su dimensión misionera. En el diálogo que 
Jesús va conduciendo con maestría, la mujer descrita por Juan des- 
taca por varios rasgos: 1) Una mujer abierta, capaz de interrogarse e 
interrogar (dice san Juan Crisóstomo, que ella «convierte las pala- 
bras de Cristo en ocasión de preguntarle: ¿Cómo tú siendo ju- 
dío..», Homilías sobre el evangelio de san Juan, 31,4). 2) Se visibiliza 
como palabra de verdad y autenticidad, y entretejida de confianza. 
3) En el desarrollo de la acción se visibiliza claramente como una 
mujer creyente, que acoge cuanto Jesús le dice y se muestra decidi- 
da y determinada a orientar libremente su existencia en la dirección 
que Jesús le está marcando, a salir de sí misma y de su pequeño 
mundo encaminándose hacia el horizonte de sentido que Jesús le 


- señala. 4) El evangelista pone en su boca dos títulos muy importan- 
tes de Jesús: «Señor, veo que eres un profeta» (4,19). En ese diálo- 
go libre de prejuicios morales, la fe de la mujer va creciendo, hasta 
confesar su fe en el Mesías (4,29). 


En la cuarta parte (Jn 6,22-12,11) aparecen dos mujeres como pro- 
tagonistas de dos narraciones: 


1) Marta (y María) en la confesión de fe cristológica, y en la resu- 
rrección de Lázaro, el último de los siete signos que Jesús realiza y cul- 
men de ellos Jn 11,1-44). En el relato del capítulo 11 de Juan, la figu- 
ra más relevante es Marta, cuya confesión cristológica (<Tú eres 
Cristo, el Hijo de Dios») está en paralelo con la que hace Pedro en la 
confesión de Cesarea, narrada por los sinópticos (Mt 20,16, y par.). 
La confesión de Marta se produce antes de que su hermano Lázaro 
sea resucitado. De esta manera, el evangelista la califica de verdadera 
creyente: «dichosos los que creen sin haber visto» (Jn 20,29). 


2) María (y Marta) en la unción de los pies de Jesús en una cena en 
Betania (Jn 12,1-8). La protagonista del episodio de Betania es Ma- 
ría, que es presentada como prototipo de discipulado, y de entrega 
contracultural realizando un signo que Cristo mismo hará (cf. Jn 


13). Ella además, unge a Jesús como novio mesiánico (Jn 12), y su. 


gesto anticipa la cantidad de perfume con que la comunidad honra- 
rá el cuerpo muerto de Jesús. 


Finalmente, en esta parte se halla también el episodio de la mujer 
adúltera (Jn 7,53-8,11), considerado una inserción tardía (Turid K. 
Seim, 201 1) y que se piensa que puede ser más bien de origen lucano. 


En la quinta parte (12,12-21,25) hay dos narraciones: las mujeres a 
los pies de la cruz y la protofanía del Resucitado a María Magdale- 
na. De estas, véase lo dicho en el capítulo anterior. 
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Mujeres ricas que ponen 
sus casas a disposición 


del movimiento cristiano 


CAPÍTULO 4 


1. Atracción de las mujeres ricas 
al cristianismo 


as fuentes cristianas reflejan que algunas mujeres ricas se con- 
[suse al cristianismo, como por ejemplo, la noticia de Hch 

17,412, que alude a mujeres del estrato superior local, o la re- 
ferencia lucana sobre mujeres vinculadas al grupo que podemos de- 
nominar como «personas del séquito», es decir, quienes ejercían 
funciones por cuenta de sus patronos, en posiciones políticas signi-. 
ficativas o que tenían altos cargos administrativos en el sector priva- 


do (Ekkehard W. Stegeman y Wolfgang Stegeman, 2001). 


1.1. Una mirada al mundo grecorromano 
en el período helenístico romano 


Los estudios históricos sobre las mujeres en el mundo antiguo han 
puesto de relevancia la influencia que muchas mujeres tuvieron en 


sus grupos sociales, así como su participación en la vida pública, si 
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bien siempre se les negaron los derechos políticos, es decir, el hecho 

de ser ciudadanas de pleno derecho. Atrás han quedado esas imá- 
q 

genes que las representan solo en sus casas o dedicadas solo al cui- 

dado de sus familias. Una profundización en las fuentes literarias, ar- 

p 
queológicas, epigráficas, etc, ha cambiado la imagen uniforme y 
completamente pasiva de estas en sus sociedades. 


a) Benefactoras con reconocimiento social 


Son numerosos los testimonios epigráficos, numismáticos y arqueo- 
lógicos que muestran que muchas mujeres de la élite en Asia Menor 
salieron de los ámbitos domésticos para integrarse activamente en 
los sistemas de patronazgo y evergetismo, obteniendo influencia, ho- 
nor y favores, lo mismo que sus contrapartes masculinas. De acuer- 
do con las dinámicas sociales del mundo grecorromano, sus dona- 
ciones y servicios a favor de la colectividad contaron con el 
reconocimiento en forma de distinciones, dignidad y algún tipo de 
liderazgo en sus sociedades, generándose así espacios sociales don- 
de las féminas podían intervenir significativamente, de la misma 
manera que sucedía con los varones. 


En Asia Menor, por ejemplo, son múltiples los testimonios de ju- 
días ricas que hicieron donativos a las sinagogas y obtuvieron ho- 
nores y protagonismo en la vida de la comunidad, como Rufina, lou- 
daia, archesynagogos. Sus tareas pudieron ser administrativas y 
exhortativas; o Julia Severa o Tation, a quien la sinagoga concede 
una corona de oro y el privilegio de sentarse en un lugar de honor 
por sus donativos; otras inscripciones procedentes de Italia hablan 
de «madres de sinagoga» como Marcela, cuya tarea bien pudo ser 
administrativa (una información sistemática y amplia en la obra de 
Bernadette J. Brooten, sobre las inscripciones que atestiguan la pre- 


sencia de mujeres líderes en las antiguas sinagogas, 1982). Se sabe 
igualmente de una tal Menodora, que ejerció funciones de autori- 
dad civil como gimnasiarca, demiourgos y dekaprotos, en Sillyum, y de 
Estacia Marciana Taté, estefaneforé y gimnasiarca en Heraclea, como 
recogen Manuel Rabanal en su libro La provincial romana de Asia se- 
gún la epigrafía griega, 1975, y Riet Van Bremen, en su artículo, «Mu- 
jeres y riqueza», 1983. 


Su estatus les proporcionó, por tanto, unos ciertos márgenes de in- 
dependencia, de protagonismo en la esfera pública, de influencia en 
la vida sociopolítica, y religiosa (como las vestales en Roma o muje- 
res líderes en los cultos de Isis, Vesta, Ceres y Fortuna), e incluso de 
participación en negocios y viajes. En sociedades agonísticas, como 
las del Mediterráneo antiguo, es plausible imaginar que las mujeres 
adineradas compitieran, como está claramente testimoniado en el 
caso de los varones, por la adquisición de honor y relevancia en la vi- 
da pública. Es probable también que el ejemplo de algunas de ellas 
estimulara a otras a actuar como evergetas y a abandonar los espacios 
de la domus (casa). 


b) Mujeres educadas 


Es un hecho igualmente que algunas de ellas fueron mujeres educa- 
das. No obstante, es preciso comprender estas informaciones en el 
marco aprobado por las sociedades antiguas. Las creencias medite- 
rráneas, y en particular el estoicismo, defienden que todo conoci- 
miento ha de estar subordinado a la utilitas, y si no es catalogado de 
luxuria (Séneca, Epístola 88). Como en otros aspectos, las diferen- 
cias de género dan forma a esta convicción. La naturaleza dotó a los 
varones de unas cualidades físicas, que los hacen aptos para la vida 
pública, lo que requiere unos conocimientos diversos a los de las 
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mujeres, preparadas físicamente para estar y gobernar los asuntos 
de la casa (domus/oikos), siendo al mismo tiempo obedientes y su- 
misas a su esposo, y educando a sus hijos e hijas en el ideal de las an- 
tiguas costumbres (antiqui mores). Esa es su contribución a la salus 
publica. Todo lo demás es ad luxuriam, máxime el osar enseñar a los 
varones, un alarde de saber que no corresponde a su sexo. 


Lo que venimos diciendo lo expresa muy bien Jenofonte, El económi- 
co VII 20-28.30.35-36; IX 5. Según este autor, el cuerpo de la mujer, 
de complexión más delicada, estaba preparado para las tareas inter- 
nas de la casa, mientras que el del varón lo estaba para soportar el frío 
y el calor, los viajes y las guerras; una creencia estable en el Mediterrá- 
neo antiguo: Plutarco, Preceptos conyugales 139D.142A-E. C; Muso- 
nius Rufus, Discursos IV 5-12; Filón, Sobre las virtudes 19; Leyes especia- 
les TIT 169-175, códigos domésticos (Col 3,18-4,1; Ef5,21-6,9). 


La educación de las mujeres aumenta ciertamente su valor, como 
atestigua Plutarco (Pompeyo, 55,1-2) con respecto a Cornelia, hija de 
Metellus Scipio y esposa de Pompeyo, a quien alaba por estar bien 
entrenada en literatura, en música y en geometría, además de haber- 
la acostumbrado a escuchar con provecho discursos filosóficos, pero 
nada dice de que expusiera sus pensamientos en público. A Horten- 
sia se le reconoce el ejercicio de la oratoria, pero se afirma que poseía 
un alma varonil, y se atribuyen sus méritos a su padre, indicando, 
además, que deberían haber sido sus hermanos quienes poseyeran 
esas dotes (Valerio Máximo, VIII 3,2-3). Las mujeres educadas son 
criticadas (Juvenal, Sátiras VI 434-456) dejando entrever las tensio- 
nes que suscitó su formación. La sociedad imperial, tanto en Roma 
como en las provincias, desarrollará variadas estrategias para inhibir 
algunas conductas femeninas y fomentar sus virtudes tradicionales 
como uxor y mater: fidelidad, moderación, silencio, castidad, sumi- 
sión (Plutarco, Preceptos conyugales 139C, 141, 142C-D define a la es- 


posa ideal por aquellas virtudes que aseguran el honor del marido: re- 
clusión, dignidad, buen comportamiento, modestia). 


Así se expresa, por ejemplo, Tácito en los Anales (V,1) sobre Livia, 
esposa de Augusto: 


.. frente a las infidelidades de su esposo, hizo gala de su fidelidad conyu- 
gal; se dejó guiar por los consejos de su esposo a propósito dela austeri- 
dad que debía mostrar en público, aunque rara vez salía de su casa, salvo 
para asistir a ceremonias religiosas y en compañía de otras matronas; 
cuidó de Julia, la nieta de Augusto en el exilio y hasta que esta murió. 


c) Ambigúedad de la percepción social 


Sin embargo, ni la riqueza ni la buena educación les garantizó el de- 
recho a gozar de todos los derechos y privilegios que les correspon- 
dían al actuar como benefactoras de sus ciudades y grupos. Por ejem- 
plo, en una inscripción del siglo 1 d.C. (CIL 10243) se reconoce el 
patronazgo de una mujer en relación con una asociación profesio- 
nal de varones, pero a quien no se permite, sin embargo, participar 
en el banquete que ella misma pagaba. 


De acuerdo con las leyes y la tradición, la posición de las mujeres 
emancipadas, era ambigua ya que debían contar con un varón que 
actuase como guardián en transacciones legales y económicas y co- 
mo tutor testamentario (Cicerón, Pro Flacco, 71-72). La tutela mu- 
lieris contribuía a que no se desdibujara la tradicional división de los 
espacios según el género, amenazada por la entrada de las mujeres 
en el mundo de la evergesía. 


La percepción social sobre las mujeres ricas era, sin duda, equivoca: 
por un lado, sus bienes podían beneficiar a las ciudades o servían pa- 
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ra que sus maridos ganasen reputación pero, por otro, el ejercicio de 
su autonomía se interpretaba como desobediencia y arrogancia. De 
ahí que en el 169 a.C. se aprobara la lex Voconia para evitar la acu- 
mulación de riqueza en manos femeninas debido a la muerte de 
muchos hombres en la guerra, y para contrarrestar la creciente in- 
dependencia de las mujeres y someterlas a sus maridos (Aulo Gelio, 


Noct. Att. XVIL 6). 
Así se expresa Marcial, Epigramas VII, 12: 


Yo no quiero casarme con una mujer rica. ¿Me preguntáis por qué? 
Quiero tomar esposa, no ser la esposa de mi esposa. Que la mujer ca- 
sada, Prisco, esté sometida al marido. Solo así son iguales marido y 
mujer. 


Ahora bien, lo que sin duda se rechazó fue el reconocimiento de los 
derechos políticos (autoridad) para las mujeres, a las que se les ve- 
taba el acceso al voto y alos oficia publica, a no ser por medio de sus 
maridos o hijos, como por ejemplo, las esposas de los emperadores 
o gobernadores. 


Se les reconoce el poder indirecto que ejercen, aunque se trate de 
contrarrestar, como hace Séneca, acusándolas de ambiciosas, malva- 
das y derrochadoras y, por tanto, de mujeres no virtuosas (Consola- 
ción a Helvia 14, 2), o como hace Plutarco, al proponer como mode- 
lo a Aretáfila, quien ejerció el gobierno cuando fue necesario, pero una 
vez liberada su ciudad se retiró «de toda actividad indiscreta y pasó el 
resto de su vida tejiendo» (Plutarco, Las virtudes de las mujeres 19). 


En contraste con estas evidencias, no son pocas las fuentes literarias, 
médicas y filosóficas del período helenístico que reflejan, tanto una 
eran preocupación por las virtudes típicas de las mujeres como bue- 
nas esposas y madres (Tácito, Historia de Roma 1V13,3), asociándo- 
las así a los roles tradicionales, como una cierta indignación ante el 


creciente protagonismo de las mujeres en la vida social. Se intensifi- 
ca en este momento la propaganda de mujeres, reales o legendarias, 
prototipo de las virtudes tradicionales y alejadas de toda ociosidad 
que conduce al vicio. Existe un consenso prácticamente generaliza- 
ble en que la plaza pública hace menos respetable a una mujer y en 
que esta presencia pública es razón para que se dude naturalmente de 
su decencia. Su virtud está en no hacerse ver en público (Séneca, 
Consolación a Helvia 19,6). La razón habría que buscarla en que esas 
salidas fuera amenazan la división oficial del poder en la sociedad y 
hacen tambalear el papel secundario y dependiente de las mujeres; 
de ahí, que se tienda a controlarlas y restringirlas lo más posible. 


La emancipación femenina se catalogó como anarquía porque se 
resquebrajaba el mecanismo de sujeción alos varones por medio de 
la obediencia (Cicerón, Sobre la República 1, 43), y toda aspiración 
de igualdad se intentó sofocar bajo la acusación de pretender domi- 
nar a los hombres (Tito Livio, Historia XXXIV 3,2). Los pensado- 
res concentran, en gran medida, el relajamiento de las costumbres 
(aumento de adulterios, divorcios y prácticas abortivas) de la socie- 
dad imperial en el impudor, el mal mayor de esa época, y al que se 
adhieren la mayor parte de las mujeres (Séneca, Consolación a Hel- 
via 16, 3-5). 


Para combatir la disminución de la moralidad se utiliza, además, 
otro medio: Augusto dictó leyes para fomentar los desposorios e in- 
crementar el número de hijos (Dión Casio, Historia romana, LVI 1- 
10, una ley que fue reforzada por Domiciano y renació durante los 
siglos 11-111). En compensación, las mujeres, siempre que se tratase 
de ingenuae, lograban liberarse del tutelaje de sus guardianes cuando 
habían dado a luz a tres hijos, y las libertas si tenían cuatro; pero, a la 
vez, estipuló penas para quienes desobedecían: para las mujeres, a 
partir de los veinte años, y para los varones, a partir de los veinticin- 
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co (Se trata de la Lex lulia de maritandis ordinibus y la Lex Papia Pop- 
paea nuptialis. Cf. Suetonio, Augusto 34, 1; Dión Casio, Historia ro- 
mana, LIV 16.1; LVI 10.3; Tácito, Anales III 25). No obstante, la le- 
gislación favorecía más a los varones, ya que si alguno se prometía a 
una niña de diez años, tenía los mismos derechos legales que un ca- 
sado; sin embargo, el caso contrario no se permitía. La realidad fue 
que la ley no tuvo el éxito esperado, y hombres y mujeres se rebela- 
ron contra la determinación social de sus roles. 


1.2. Inconsistencia de estatus y búsqueda 
de una nueva identidad 


Ala luz de todos estos datos, es importante preguntarse cómo vivi- 
rían estas mujeres su ubicación en el espectro social y cómo evalua- 
rían ellas mismas la correlación entre las distintas variables que con- 
figuran su estatus social. Es muy probable que las propias mujeres 
percibieran una cierta inconsistencia en su posición social: por un 
lado, eran ricas, pertenecientes a familias influyentes, con poder y 
educadas; pero, por otro lado, no era extraño que vieran mermada su 
influencia sociopolítica por el hecho de ser mujeres. Su propia per- 
cepción de su situación en la jerarquía social no se ajustaba a las ex- 
pectativas colectivas, que las consideraba ciudadanas de plenos de- 
rechos para dar generosamente sus bienes, pero que les negaba la 
ciudadanía para asumir tareas políticas. Para ellas no habría con- 
gruencia de estatus, y de ahí nacería su búsqueda de grupos de refe- 
rencia donde se les reconociesen sus legítimas pretensiones de au- 
tonomía. Esta inconsistencia de estatus explicaría, desde el punto de 
vista social, su adhesión al movimiento cristiano, acusado por sus 
contemporáneos de romper con el orden establecido y de desesta- 
bilizar la estructura social y ciudadana, máxime cuando, además, es- 


ta vinculación acrecentaría sobre ellas las sospechas de inmoralidad, 
indiscreción, holgazanería y abandono de sus funciones como es- 
posas y madres. 


Muchas mujeres ricas, tal y como queda ampliamente testimoniado 
en los escritos neotestamentarios, aceptaron el riesgo de vincularse 
a una nuevo grupo de parentesco que significaba de hecho refor- 
mular las fronteras de su identidad, así como también rehacer su sis- 
tema de lealtades, su red de relaciones y su sistema de creencias y va- 
lores. Esta vinculación significaba una apuesta decidida y meditada 
de alcanzar mayor protagonismo en la vida ciudadana y en los ám- 
bitos religiosos y un afán de reconocimiento de su autoridad en to- 
dos los ámbitos de la existencia. Su decisión las colocaba del lado de 
las transgresoras y suponía que asumiesen acusaciones, burlas y ten- 
siones en sus familias, en la sociedad, en ellas mismas, y muy pronto 
también en las mismas iglesias. 


El testimonio de la insatisfacción de algunas mujeres con su rol de es- 
posas y madres, o con su propia religión, la demanda de mayores co- 
tas de decisión sobre sus existencias, y su deseo de mayor autonomía 
aparece ya en las primeras etapas del movimiento paulino. Algunas 
esposas se convirtieron al cristianismo sin el consentimiento expreso 
de sus maridos, e incluso pretendieron divorciarse o permanecer viu- 
das, según se deduce de las advertencias que se les dirigen (1 Cor 
7,13.39-40). Los datos que hablan de mujeres profetas o que se al- 
zaban en la comunidad para orar, testimonian igualmente que algu- 
nas mujeres sentirían la contradicción de ser ricas y poderosas y, sin 
embargo, tener restringida su acción y limitada su palabra en la so- 
ciedad por haber sido enclaustrada su virtud tras la puerta del silen- 
cio y de la pasividad. Las tensiones intraeclesiales y los recelos de la 
sociedad circundante que estas conductas generaron (cf. 1 Cor 
14,33b-36, Col 3,18; Ef 5,22-24, etc.) traslucen las insatisfacciones 
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femeninas y, sobre todo, su brega por lograr una mayor emancipa- 
ción. Al mismo tiempo dejan percibir cómo el grupo eclesial obser- 
va una inconsistencia en el estatus femenino, al estilo de la que sen- 
tía la misma sociedad. En esta misma dirección apunta el 
argumento de 1 Tim 2,12: «no permito quela mujer enseñe ni se 
arrogue autoridad sobre el varón», es decir, las mujeres exigían el 
pleno reconocimiento de su poder y su autoridad, y el autor de la 
carta rechaza su pretensión como contraria al orden creacional y so- 
cial («según naturaleza» ). 


El cristianismo, no obstante, no fue la única salida para las mujeres 
que sufrían y trabajaban afanosamente por salir de la marginación 
impuesta. Son numerosos los testimonios que hablan de su incor- 
poración a otras religiones y cultos alternativos, como los cultos 
mistéricos donde expresaban su desacuerdo con una sociedad que 
las excluía, y en los que se les reconocían otras funciones, se identifi- 
caban con símbolos y discursos más liberadores (eso sí, no siempre 
traducidos en prácticas reales y con el tiempo «domesticados» por 
la cultura dominante) y, especialmente, donde fomentaban una co- 
munidad de intereses, sobre todo, con otras mujeres que compar- 
tían sus mismas búsquedas y perseguían unos intereses semejantes. 


1.3. Experiencia creyente 


No obstante, su vinculación al movimiento cristiano no puede ex- 
plicarse exclusivamente pensando en causas sociológicas y antro- 
pológicas. Aunque los estudios apenas reflejan la dimensión cre- 
yente, consideramos que esta dimensión es esencial a la hora de 
explicarse su adhesión al movimiento cristiano. La fe ha llegado a 
ellas a través de una mediación concreta, como podría ser, para es- 
tas mujeres ricas, la inconsistencia de estatus. Algunas referencias nos 


lo hacen notar, aunque de manera indirecta. Una vez más, las histo- 
rias fragmentadas de las mujeres en los escritos bíblicos no permi- 
ten reconstruir todo su itinerario creyente. No obstante, a partir de 
ellas podemos vislumbrar la hondura de las motivaciones que las 
llevaron a adherirse a la fe en Jesucristo y a formar parte del grupo de 
creyentes que, como nueva familia en Cristo, hacía su andadura en 
medio de las sociedades del momento. 


Conviene que recordemos de nuevo la experiencia de las mujeres 
que tienen un encuentro con el Resucitado, de la que ya hemos ha- 
blado en el capítulo sobre las mujeres en el movimiento de Jesús. En 
la tumba ellas comienzan a formular con sus propias palabras, y gra- 
cias al encuentro con que son regaladas, el anuncio de que el Cruci- 
ficado vive para siempre. Salen fortalecidas del encuentro con Cris- 
to resucitado y van a anunciarlo. Estuvieron vinculadas a Jesús 
desde Galilea, cuando comenzaron su seguimiento, y lo siguen es- 
tando ahora en los primeros pasos de los grupos creyentes. 


El relato joánico de la aparición de Jesús a María de Magdala (Jn 
20,11-18) contiene elementos muy clarificadores de cómo se ha 
entendido a esta mujer como discípula, estrechamente vinculada a 
Jesús. El relato de Juan la trata como discípula, que como los otros 
discípulos varones, va detrás de Jesús, lo busca, lo ve, está con él, y va 
hacia dónde la envía (cf. Jn 1,38-39). 


En estrecha relación con el Cantar de los Cantares, el evangelio de 
Juan va perfilando los rasgos de esta creyente: el amor la conduce en 
la búsqueda de Jesús, al que ella reconoce como Maestro. De ella se 
subraya, el paso del ver inicial (horaó) al mirar (theoréó) que aconte- 
ce cuando ha escuchado la voz del Resucitado dirigiéndose a ella. 
Este último «he visto» expresa su fe fruto del encuentro personal 
que ha tenido con Cristo. 
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Veamos otros testimonios que dan razón de la experiencia creyen- 
te de las primeras cristianas. Cuando Pablo, en la carta a los roma- 
nos, habla de Andrónico y Junia, explicita que «llegaron a la fe antes 
que yo» (Rom 16,7), y dado que los nombra como apóstoles, es 
plausible, en coherencia con la noción de apostolado en Pablo, que 
ambos tuvieron una fuerte experiencia del resucitado, es decir, 
que habían sido destinatarios de una aparición, y que fueron envia- 
dos a anunciar el evangelio. Nos encontramos aquí una pareja cris- 
tiana cuya vinculación al grupo de creyentes en Cristo y a la tarea de 
anunciar a Cristo en medio de su mundo, nace de una experiencia 
de encuentro en la que Cristo mismo los envía en misión. 


El libro de los Hechos nos cuenta la conversión de Lidia en un en- 
cuentro con Pablo y Bernabé en Filipos (Hch 16,13-14.15). El rela- 
to lucano deja constancia de que Lidia escuchaba lo que le transmi- 
tían, y que entonces «el Señor le abrió el corazón para que se 
adhiriese a las palabras del apóstol». Independientemente de que la 
narración contenga un hecho histórico, y de la teología lucana que 
deja traslucir el episodio, lo que nos interesa es la breve referencia a 
cómo los primeros creyentes comprendieron la actuación de la gra- 
cia y la respuesta creyente de las mujeres (también de los varones). 
El resultado, dice el autor de Hechos, es que ella y toda su casa se 
bautizaron. 


El relato sobre Tecla contiene también algún elemento que nos 
ayuda a comprender la faceta creyente de esta mujer. Cuando se na- 
rra su conversión, y de acuerdo con el género literario de esta obra 
(tienen influjo de la novela griega), a Tecla se la describe muy vin- 
culada con Pablo por un amor espiritual. Una lectura atenta de la 
narración deja entrever las motivaciones hondas de sus actos: cuan- 
do no se separa de la ventana escuchando a Pablo, se dice que lo ha- 
cía porque «llena de alegría se sintió arrastrada a la fe» (HechPlTe 


7). Ella desea igualmente «ser considerada digna de estar en pre- 
sencia de Pablo», pero el texto afirma igualmente que lo que desea- 
ba con ello es «oír la palabra de Cristo» (HechP/Te 7). Acude lue- 
go a la cárcel donde está Pablo y soborna a quien sea necesario, 
porque quiere escuchar de sus labios «las grandezas de Dios», 
HechPITe 18), aunque sea cierto que su fe está muy vinculada a la fi- 
gura apostólica: «la fe de Tecla aumentaba mientras besaba sus ca- 
denas [de Pablo |», HechPlTe 18). 


Más adelante, expulsada de su ciudad y cuando camina con Pablo, 
y Alejandro, «un alto cargo de los antioquenos», pretende abrazar- 
la en público y ella responde con firmeza, por lo que es condenada 
alas fieras posteriormente, Tecla se expresa tal y como ella se ve y se 
entiende a sí misma: «No hagas violencia a una extranjera [chené); 
no hagas violencia a la sierva [doulé] de Dios», poniendo en parale- 
lo su condición de extranjera y sierva de Dios, es decir, afirmándose 
como misionera itinerante que sirve al Dios cristiano. El rechazo de 
los avances sexuales de Alejandro nace porque Tecla se concibe a sí 
misma como carismática itinerante al servicio del anuncio del Evan- 
gelio (Stephen J. Davis, 2000). Toda su historia no se acabaría de 
entender completamente al margen de su vinculación con el Dios al 
que sirve, y que hará que en un momento determinado de la narra- 
ción, Tecla aparezca autónoma con respecto a Pablo. o 


2. Casas cristianas y mujeres 


En los comienzos del movimiento cristiano las casas privadas de- 
sempeñaron una función central como lugares donde las comuni- 
dades se reunían, se nutrían y se animaban en la tarea misionera 
(Rom 16,5; 1 Cor 16,19; Elm 2). Conocemos que la estrategia mi- 
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sionera de Pablo al llegar a alguna ciudad era la de ir a los lugares de 
trabajo, incluso ponerse él mismo a trabajar, y desde ahí anunciar la 
Buena Noticia. Aquellos varones y mujeres, que se convertían, se 
reunían en lo que podrían denominarse «iglesias domésticas», cuyo 
lugar de encuentro era la casa de un hombre o una mujer creyente 
(Rom 16,2.5; Flp 1,2; 1 Cor 16,19). Algunas veces, no obstante, las 
asambleas eran de «toda la comunidad» (1 Cor 11,20; 14,23-24), 
y en este caso el encuentro de las distintas «iglesias domésticas» 
acontecería probablemente en un local alquilado (scholae, taberna, 
pergulae, cenacula) (Carlos Gil, 2010). 


El cristianismo se fue implantando y arraigando en el mundo gre- 
corromano en torno a las familias que se iban convirtiendo y ofre- 
cían sus casas privadas como lugares para las reuniones comunita- 
rias. La casa constituía la unidad socioeconómica básica de la 
sociedad mediterránea antigua; en torno a ella se articulaban las re- 
laciones de amistad y todo tipo de interacciones sociales y econó- 
micas (Santiago Guijarro, 1988). De ahí suimportancia para la con- 
solidación del movimiento cristiano no solo como núcleo 
generador de las «iglesias domésticas», sino también como un ám- 
bito del que se retoman términos para referirse a la identidad de los 
miembros de la ekklesía (hermanos y hermanas, hijos e hijas) y tam- 
bién para describir distintas funciones y ministerios comunitarios 
(los misioneros son servidores y administradores de la casa). Así 
queda atestiguado, por ejemplo, en las cartas auténticas de Pablo, 
pero también, de manera diversa, en las Pastorales. La organización 
social del cristianismo tuvo, por consiguiente, una importante «<ma- 
triz familiar», y la identidad colectiva se fue consolidando en torno 
al modelo familiar patrilineal que modelaron y reconvirtieron, al 
menos en algunos aspectos esenciales, y más en unos grupos que en 
otros, como el papel de las mujeres en la nueva familia. 


En las casas, convertidas en «iglesias domésticas», se oraba, se cele- 
braba la cena del Señor, se fortalecían los lazos de hermandad entre 
los creyentes, se salía al paso de sus necesidades (atención a enfer- 
mos, encarcelados...); las casas eran el lugar del que se partía y al que 
se llegaba en los viajes misioneros, eran centros de instrucción ini- 
cial de la fe, se practicaba la hospitalidad y eran el lugar del que se 
partía y al que se llegaba en los viajes misioneros. Pero, además ha- 
bría que resaltar que las casas funcionaron como lugares apropiados 
para atraer a nuevos miembros a la comunidad cristiana, como po- 
dría deducirse de la importancia que Pablo da en alguna de sus car- 
tas al hecho de que pueda observarse el comportamiento de los cre- 


yentes desde fuera e incitar a la aceptación o al rechazo (cf. 1 Cor 
14,23-25). 


Esta vinculación con el ámbito familiar favoreció, por consiguiente, 
la apertura de nuevas formas de incidencia social y religiosa para las 
mujeres, la resignificación de las creencias y valores asociados a la 
casa, además de la posibilidad de rebasar funciones sociales y roles 
culturales impuestos (procreación, el cuidado de la familia, la aten- 
ción a las necesidades básicas de la casa). Es decir, las mujeres pu- 
dieron desempeñar funciones públicas sin desafiar abiertamente la 
estructura social, sustentada en la división según el género de los es- 
pacios públicos y privados. Este modo de organización contribuyó 
a reforzar el protagonismo de las mujeres cuyas tareas de dirigencia 


podían verse como una extensión de sus actividades en el ámbito de 
la casa. 


Ciertamente la casa era un espacio definido y controlado por la so- 
ciedad patriarcal del momento y, al mismo tiempo, influyó conside- 
rablemente en la configuración del cristianismo de los orígenes. No 
es plausible pensar que el movimiento cristiano se desentendiese 
por completo de las reglas que regían el funcionamiento de la prin- 
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cipal institución en el Mediterráneo antiguo, la casa. Al mismo tiem- 
po, es preciso afirmar que las acciones de los hombres y mujeres 
cristianos fueron verdaderos «actos de producción» (Anthony 
Giddens, 1979), y contribuyeron a alterar importantes pilares sobre 
los que se sostenían las sociedades antiguas. Por ejemplo, el lideraz- 
go de hombres y mujeres en las comunidades paulinas, o algunas 
creencias que apoyaban mayor igualdad entre creyentes (Gal 3,28; 
1 Cor 12,7), habría contribuido a socavar la autoridad indiscutible 


del paterfamilias. 


En el nuevo marco generado por la interacción (casa/movimiento 
cristiano) las acciones de las mujeres contribuyeron a una redefini- 
ción de los valores culturales como el honor o a la reformulación de la 
división de roles entre varones y mujeres. Así parece que aconteció en 
las comunidades de Pablo, donde se reconoce el protagonismo y el li- 
derazgo femenino en las tareas de animación comunitaria y de evan- 
gelización, etc. La explicación de este hecho no radica simplemente 
en que asistimos a un momento muy incipiente de institucionaliza- 
ción, sino que hay que rescatar para la memoria colectiva la impli- 
cación que las mismas mujeres tuvieron en la creación y resignifica- 
ción de símbolos y valores a partir de sus propias experiencias, y de su 
implicación activa en el desarrollo de la vida comunitaria. 


Ciertamente en este momento de los orígenes cristianos se dan 
unas condiciones objetivas que contribuyeron a realzar el papel 
protagónico de las féminas —especialmente aquellas que eran ricas— 
en el desarrollo del movimiento cristiano. Ahora bien, al mismo 
tiempo, es preciso señalar y subrayar que las mujeres cristianas fue- 
ron también agentes activos en esta transformación, y que ellas to- 
maron decisiones e hicieron opciones, cuyas consecuencias se dej a- 
ron sentir en las vidas de otras mujeres cristianas, en otros contextos 
y momentos. Esta clave es necesaria para superar la tensión entre 


«determinismo social» y subjetividad femenina con capacidad pa- 
ra incidir en la marcha de un colectivo y recrear los significados y las 
prácticas sociorreligiosas, como, por otra parte, hicieron otras muje- 
res en el judaísmo u otros grupos religiosos del momento. 


No obstante, la participación junto con los varones en las distintas ta- 
reas de animación comunitaria y de difusión del evangelio, trastoca- 
ba los valores que asentaban el edificio de la sociedad mediterránea 
antigua. En el siglo 11, ya Celso advertía de las terribles consecuencias 
de haber introducido la religión (4mbito público) en el espacio do- 
méstico reservado a las mujeres: cambio de roles y funciones, fisuras 
en la autoridad del paterfamilias, tambaleo de las doctrinas tradicio- 
nales y desintegración social (Margaret Y. MacDonald, 2003). Por 
este motivo, se desprestigia el cristianismo, etiquetando a sus miem- 
bros de «conjurados o conspiradores impíos», como cuenta el apo- 
logeta Minucio Félix (siglos 1-11) en su obra el Octavio, 8, y se desa- 
credita a las comunidades creyentes acusándolas de que «no pueden 
ni quieren persuadir más que a necios, plebeyos y estúpidos, a escla- 


vos, mujeres y chiquillos» (Contra Celso 111 44). 


Más aún, se denuncia al movimiento cristiano por otorgar un pro- 
tagonismo sospechoso a las mujeres, por hacer de la habitación de las 
mujeres», lugar de instrucción (Contra Celso 1 50.55), por favorecer 
su participación en banquetes públicos (Octavio, 9), y por introducir 
peligrosamente a los hombres en la esfera doméstica, rompiendo la 
tradicional división de los espacios según el género. Constituyen un 
colectivo peligroso que «llegan al extremo de llamarse indistinta- 
mente hermanos y hermanas, de manera que convierten la fornica- 
ción normal en un incesto» (Octavio, 9). 


Por ejemplo, podemos recordar alguna respuesta de Orígenes a es- 
tas acusaciones: 
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Mentira es también que quienes predican la palabra divina solo quieran 
persuadir a «tontos, plebeyos, estúpidos, mujerzuelas y chiquillos». A 
decir verdad, también a estoslos llama nuestra religión a mejorarlos, pe- 
ro no menos a otros muy diferentes de ellos (Contra Celso 11 46). 


O algunas de las palabras en defensa de los cristianos de Minucio 
Félix: 
Por lo que respecta al hecho de que muchos nos consideren pobres, 
no es para nosotros una infamia, sino una gloria, pues el espíritu se 
debilita con el lujo y se fortalece con la frugalidad. Además, ¿se puede 
considerar pobre a quien no tiene necesidades, no codicia lo ajeno y 


es rico alos ojos de Dios? Más bien es pobre aquel que, teniendo mu- 
cho, desea todavía más (Octavio, 36,3-4). 


Es importante resaltar que los testimonios sobre la reacción pagana 
ante el cristianismo del siglo 1! demuestran que la conducta femeni- 
na estuvo en el centro de sus críticas (Margaret Y. MacDonald, 
1996). Se les adjudicaba así una importancia singular en el desarro- 
llo del movimiento cristiano. Pero no nos engañemos, se las hacía 
responsables de la reputación grupal según los cánones del honor 
vigentes en estas sociedades y se las acusaba de no mostrar la ver- 
guúenza adecuada. El cristianismo llegaba a ser una «superstición 
[superstitio] irracional y desmesurada» (Plinio, Epístola X 96-97), 
como las mismas mujeres que se habían adherido a sus filas y hacían 
gala de conductas no decorosas (hablar y profetizar en público, vi- 
vir autónomamente y ejercer autoridad sobre varones y mujeres). 
Es decir, para la opinión pública, la nueva religión se movía en el 
mundo de la naturaleza salvaje, algo inadmisible. 


Estas críticas no podían pasar indiferentes para algunos sectores 
cristianos muy interesados por ganarse el respeto social, y asegurar 
así su supervivencia en medio de circunstancias adversas. Las co- 
munidades primitivas las sufrieron y tuvieron que responder a ellas 


aprendiendo a sobrevivir en un mundo adverso, unas veces acomo- 
dándose a las exigencias que se les imponían y otras aventurándose 
por sendas más arriesgadas, pero más liberadoras para las mujeres y, 
en definitiva, para las comunidades concretas. 


2.1. Funciones dirigentes de mujeres que ponen sus casas 
a disposición de la comunidad 


Aquellas personas que ofrecían sus casas como lugar de referencia 
para las comunidades cristianas habrían contado con algún reco- 
nocimiento, alguna relevancia y alguna función de dirigencia en 
los grupos cristianos, según parece desprenderse de las informa- 
ciones que se extraen de las cartas de Pablo (Wayne A. Meeks, 
1988), y teniendo en cuenta el sistema de creencias y valores del 
Mediterráneo antiguo. En concreto, los sistemas de patronazgo y 
las dinámicas del honor. 


El patronazgo pone en relación informal, recíproca y asimétrica a 
dos personas, el patrono y el cliente que intercambian bienes y ser- 
vicios de diferente tipo. El honor de cada uno de ellos es el garante 
del compromiso sostenido y mantenido por ambos. Si el cliente ob- 
tiene beneficios económicos, influencia social o política, invitacio- 
nes para participar en banquetes, etc. el patrono esperaba a cambio 
lealtad, apoyo público, y especialmente reconocimiento y alaban- 
zas, mostrados en público en diferentes ocasiones. 


Esta interacción, habitual en el mundo antiguo, impregnó igual- 
mente la vida de las primeras comunidades, sin que por ello se ex- 
cluya la existencia de un «diálogo crítico» con esta creencias y prác- 
tica mediterránea desde el Evangelio. Como también lo hubo de las 
dinámicas del honor que llevaban a competir por la fama y el buen 
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nombre como motivación en las actuaciones benéficas, tanto a fa- 
vor de un individuo como de una colectividad (evergesía). 


Normalmente se ha hablado más de las relaciones de patronazgo 
masculinas, pero es un hecho que estas se dieron igualmente tenien- 
do a mujeres como protagonistas. Y, esto sucede por igual en el 
mundo cristiano en los primeros siglos. Vemos a patronos y matro- 
nas actuando como tales en la acogida de comunidades cristianas en 
sus casas («iglesias domésticas»), ofreciendo hospitalidad a misio- 
neros y cristianos de otros lugares, recomendaciones para ser recibi- 
do, favores económicos, etc, y observamos las actuaciones de los 
clientes reconociéndolos con cargos en sus comunidades, con leal- 
tad, con cuidado, etc. Según W. A. Meeks (1988), las personas que 
ofrecen sus casas realizan funciones dentro de la organización ecle- 
sial debido a la posición social que ostentan: son patronos o matro- 
nas, dan hospitalidad y otros servicios inherentes a su posición. 


Estas dinámicas pueden observarse, por ejemplo, en las comunidades 
paulinas. Estéfanas y su familia, «primicias de Acaya» (es decir, de la 
provincia romana de Asia Menor), habrían hospedado a Pablo (pa- 
tronazgo personal) y abierto su casa a la comunidad creyente (patro- 
nazgo comunitario) y, por ello, Pablo exhorta a los corintios a que 
aprecien y reconozcan la autoridad de Estéfanas (1 Cor 16,16.18). 
Entre estos líderes se encuentran otros varones como Gayo, que es 
anfitrión de toda la iglesia, o Filemón en Colosas (Flm 2), e igual- 
mente mujeres: Prisca en Éfeso (1 Cor 16,19) y en Roma (Rom 
16,15); Febe en Céncreas (Rom 16,1-2 ); posiblemente Cloe en Co- 
rinto (1 Cor 1,11); Lidia (Hch 16,14-15.40); María, la madre de Juan 
Marcos (Hch 12,12); Tavías (Ignacio de Antioquía, Carta a la iglesia 
de Esmirna, 13.2). Nada hay de extraño en el hecho de que una mujer 
gobernara y administrara su propia casa. Los testimonios literarios y 
epigráficos del mundo grecorromano son múltiples y abundantes. 


Las cartas vinculan a algunos de estos patrones y matronas con otros 
títulos: por ejemplo, en el caso de Febe, además de prostatis, «patro- 
na», se la denomina «diakonos» y «hermana» (Rom 16,2). En la re- 
ferencia a Estéfanas se pide la sumisión también para «todo aquel 
que con ellos trabaja y se afana». Es decir, que quien es patrono podría 
recibir el título amplio de los colaboradores en la misión y en la con- 
solidación de la comunidad (synergos, «colaborador», y kopiaó, «afa- 
narse», dos términos técnicos en la literatura paulina), porque efec- 
tivamente estaría entre ellos. Estamos todavía en un momento de 
incipiente institucionalización y, por tanto, las funciones, responsabi- 
lidades y oficios no están suficientemente definidos y no es infre- 
cuente que unos y otros realicen funciones intercambiables. 


Hubo también abusos, como recoge 3 Jn 9: <Diotrefes, ese que am- 
biciona el primer puesto entre ellos, no nos recibe», o Hermas (Se- 
mejanzas 1X.20,2-4), en las críticas que hace a los creyentes ricos que 
no quieren atender a los pobres y los desprecian (Margaret Y. Mac- 
Donald, Carolyn Osiek y Janet H. Tulloch, 2006). La codicia o ava- 
ricia fue uno de los comportamientos más criticados entre los gru- 
pos cristianos de los dos primeros siglos (desde luego también en 
los posteriores): Col 3,5; E£ 5,5; 1 Tim 6,9-10). Justino, por su par- 
te, dirá: «los que amábamos por encima de todo el dinero y los 
acrecentamientos de nuestros bienes, ahora, aun lo que tenemos, lo 


ponemos en común y de ello damos parte a todo el que está necesi- 
tado» (1Apol 14.2). 


Todas las figuras patronales (fueran varones o mujeres) serían res- 
petadas, tratadas con deferencia y sometiéndose a ellas, como deja 
claro la referencia de Estéfanas (1 Cor 16,15-18). En las reuniones 
comunitarias constituyen las personas a las que se rinde el máximo 
honor, a no ser que estuviera presente el apóstol fundador de la co- 
munidad. En las reuniones cristianas, quien había puesto su casa a 
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disposición del grupo creyente, presidiría la celebración de las co- 
midas rituales, y las bendiciones correspondientes, fuera varón o 
mujer. Parece que esta función de presidencia no iría acompañada 
de la función de enseñanza, ya que esta tarea, como por otra parte 
era habitual en los banquetes en el Mediterráneo antiguo, la desem- 
peñaba alguien suficientemente reconocido para ello (Margaret Y. 
MacDonald y Carolyn Osiek, 2006). 


a) Dar hospitalidad, una muestra del matronazgo femenino 


Contamos con varios testimonios que documentan la praxis de 
hospitalidad que algunas féminas llevaron a cabo, tanto con alguno 
de los apóstoles, como Pedro o Pablo, como con las comunidades 
cristianas. Nos centramos en este punto en la acogida de personas 
concretas: apóstoles, misioneros, u otras personas creyentes. 


A sus casas llegarían creyentes de iglesias judeocristianas o proce- 
dentes de la gentilidad. Al acogerlos en nombre de la comunidad ex- 
presaban con su gesto superación de las diferencias que causan te- 
mor y enemistad o generan lejanía y distancia. Su praxis cuestionaba 
el fortalecimiento de la identidad erigiendo barreras defensivas que 
impiden el acceso del «otro». En su gesto se manifestaba el «Dios 
acogedor y hospitalario ante el que nadie es extraño y forastero (Ef 
2,11-22)» (Rafael Aguirre, 1997; Carmen Bernabé, 1997; Elisa Es- 
tévez, 2006). 


Al igual que otros varones, serán anfitrionas en sus casas de gentes 
de muy variada procedencia social, económica, cultural, aportando 
con su praxis una nueva «hermenéutica de lo extraño» en las so- 
ciedades mediterráneas antiguas. Con su praxis, integran en plano 
de igualdad al diferente, al siervo y al inferior, superando la diferen- 


cia y afirmando el cuidado y la acogida universal como un valor cris- 
tiano. La hospitalidad fue una muestra elocuente de cómo el cristia- 
nismo, no solo trastocó las fronteras entre el espacio público o polí- 
tico y el lugar propio individual o familiar, sino que, además, hizo 
que se tambaleasen las barreras socioeconómicas y políticas, cultu- 
rales y religiosas. 


Lidia hospeda a Pablo y a Silas (Hch 16,14-15.40). Teniendo 
en cuenta la importancia de las mujeres macedonias en la vida pú- 
blica, es plausible que el primer grupo de convertidas en Filipos hu- 
bieran sido mujeres, y que la comunidad tuviera su primer ámbito 
de reunión en la casa de una de ellas, una mujer comerciante, Lidia. 
Además, la hospitalidad de los filipenses es reconocida y alabada 
por Pablo en su carta a los filipenses (cf. Flp 4,14-17). 


La tarea de dar hospitalidad, de acuerdo con los datos de Hechos, y 
que no tiene por qué ser del todo inverosímil, pudo no estar exenta 
de dificultades y tensiones con el entorno social (cf. Hch 16,16-39: 
conflictos de Pablo y Silas a propósito de la esclava a la que liberan 
del espíritu que le hacía profetizar; o Hch 17,1-9, donde los habi- 
tantes de Tesalónica van a buscar a Pablo y Silas a casa de Jasón pa- 
ra llevarlos a los magistrados de la ciudad). El mismo Pablo dice que 
sufrió persecuciones, sediciones, angustias y ultrajes (cf 1 Cor 4,9- 


13; 2 Cor 4,8-10; 6,3-10) en su apostolado. 


El hecho de que Lidia hospede al apóstol al convertirse es algo nor- 
mal. Encaja muy bien con el dato de Rom 16,23. Allí se dice que Ga- 
yo, una de las personas que Pablo ha bautizado en Corinto (1 Cor 
1,14-16) da hospitalidad a él y a toda la iglesia en su casa. Es plausi- 
ble que al actuar así —agradecida por haberla incorporado al grupo 
cristiano—, Pablo la haya instruido en particular o haya reparado los 
objetos de piel de su casa, comportándose de acuerdo con el siste- 
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ma de reciprocidad propia de los sistemas de patronazgo y cliente- 
lismo. Lo que Lucas omite, y que probablemente se diera, es que Pa- 
blo comparte mesa con ella. Sin embargo, Lucas espera a hacer ex- 
plícita la comunión de mesa con los gentiles en el episodio del 
carcelero (Hch 17,34). Su silencio está en sintonía con el hecho de 
no presentar a mujeres honorables en banquetes públicos en su 


evangelio (Kathleen E. Corley, 1993). 


María, la madre de Juan Marcos aloja a la comunidad helenista 
de Jerusalén en su casa (Hch 12,12-17), pero fácilmente también 
fue anfitriona de Pedro, de origen galileo, que se habría hospedado 
allí en más de una ocasión, ya que al salir de la prisión se dirige ha- 
cia allí, donde según el libro de los Hechos «se hallaban muchos 
reunidos en oración» (Hch 12,12). Es fácil que se tratase de una 
viuda que administra su casa y, por consiguiente, presidiera las acti- 
vidades sociales que se dan en ella, siempre que no estuvieran pre- 
sentes los apóstoles fundadores. 


Prisc(il)a y su esposo Aquila fueron anfitriones de Pablo en Co- 
rinto (Hch 18,2-3 ofrecieron su casa a la comunidad cristiana al me- 
nos en Roma (Rom 16,5) y en Éfeso (1 Cor 16,19); posiblemente 
también en Corinto. 


El caso de Febe en la comunidad de Céncreas en Corinto (Rom 
16,1-2) es muy singular por todos los títulos que el apóstol le da 
(«hermana», «diakonos», «bienhechora»). Pablo pudo haber go- 
zado de la hospitalidad de Febe como se deduciría de la apreciación 
que hace de ella: «ha sido bienhechora [prostátis] de muchos y de 
mí mismo» (Rom 16,1-2). Con ese título, el apóstol parece indicar 
que se trata de una mujer rica que habría actuado conforme a los sis- 
temas de patronazgo y evergetismo en la Antigiedad. Socialmente se 
esperaba que patrones y benefactores empleasen sus recursos para 


beneficiar a individuos o colectivos. Para llegar a apreciar adecuada- 
mente la figura de Febe ayuda el compararla con otras mujeres del 
mundo grecorromano que actuaron como patronas y anfitrionas. 
Febe, como prostátis (benefactora), habrá acogido a Pablo y otros 
misioneros en su casa de Céncreas, y probablemente les facilitaría 
también el acceso a personas influyentes de la ciudad portuaria o de 
otros lugares. Esto es lo que habrían hecho otras mujeres o varones 
considerados patrones o benefactores, como, por ejemplo, Junia 
Teodora, una mujer comerciante del siglo 1 d.C., originaria de Licia, 
que ofreció su casa para dar hospitalidad generosa a muchos licios 
por diferentes motivos (negocios, exilio). Las funciones desempe- 
ñadas por estos bienhechores, varones y mujeres, habría sido muy 
útil para la extensión y consolidación del movimiento cristiano. Y 
nos habla de la ayuda que ha podido prestar a nivel económico, so- 
cial y jurídico. Es decir que Febe ha podido desempeñar tareas de 
patronazgo y contar con cierta influencia, que puso al servicio de quie- 
nes llegaban a su casa (Margaret Y. MacDonald y Carolyn Osiek, 
2006). Si bien el patronazgo que esta mujer ha podido ejercer no 
tiene por qué haberse traducido necesariamente en que fuera «presi- 
dente» de una asamblea litúrgica, lo que sí está claro es que habría 


recibido honor, prestigio y autoridad, por los actos con que ha be- 


neficiado a la comunidad. 


La relación entre el apóstol y Febe se deja ver también en otro he- 
cho: esta diácono de la Iglesia de Céncreas habría sido enviada a la 
comunidad de Roma o Éfeso, según los autores con una carta del 
apóstol. En esa carta, como ha hecho con otros colaboradores (p. e. 
Timoteo, que va a Corinto, 1 Cor 16,10-12), la recomienda como 
hermana, diaconisa, y patrona de muchos y del mismo apóstol 
(Rom 16,1-2). Se pide hospitalidad para ella. Al añadir que este ges- 


to de recepción sea «en Cristo», Pablo apela a los lazos de her- 
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mandad en la común fe que la unen con la comunidad a la que se di- 
rige. Y al exhortar a que lo hagan de «una manera digna de los san- 
tos», el apóstol recalca la especificidad de la acogida que mutua- 
mente han de ofrecerse los creyentes. 


Otra dirigente local que puso su casa a disposición de la comunidad 
cristiana y a quien Ignacio de Antioquía envía saludos es Tavías 
(«a la casa [oikon] de Tavías»>, Carta a la iglesia de Esmirna, 13.2). 
Por ella Ignacio ora «para que ella pueda ser confirmada en la fe y el 
amor tanto en la carne como en el espíritu». 


Estos gestos de hospitalidad, frecuentes en el cristianismo naciente, y 
que ahora identificamos como una praxis cuyas protagonistas son 
mujeres, nos hablan de la contribución femenina a hacer de la iglesia 
de los primeros siglos una comunidad de comunidades, pero, ade- 
más, las mujeres hacen gala de un cuidado diferente al que la socie- 
dad sanciona en el sexo femenino: son independientes y contribu- 
yen activa y eficazmente, en las distintas ekklesias, a un intercambio 
recíproco y gratuito, característico de las relaciones familiares. Su 
aportación va más allá, por consiguiente, de la esfera comunitaria fa- 
cilitando con su praxis vías nuevas de humanización en las socieda- 
des mediterráneas. 


b) Identidad comunitaria y hospitalidad 


No obstante, conviene notar que algunas referencias nos hacen 
pensar en las dificultades que entrañaba la tarea de la hospitalidad, y 
que no siempre su ejercicio fue considerado encomiable. Así podría 
desprenderse de la Carta a los corintios de Clemente de Roma. La 
propuesta que el autor hace de dos personajes bíblicos femeninos 
para presentar el modelo de hospitalidad en Rahab (1 Clem 12) y 


el contraejemplo en la esposa de Lot (1 Clem 11), hacen pensar a 
Christine Trevett (2006) que es una evidencia de los roles que las 
mujeres habrían tenido en los conflictos de Corinto. 


Su presentación permite caer en la cuenta de que quienes ejercían la 
hospitalidad pudieron recibir o rechazar a quienes llegaban (misio- 
neros, maestros, profetas... etc.), algo que ya vemos, por ejemplo, en 
las cartas de Juan. Las tensiones existentes entre las iglesias llevaron 
a que se negara la hospitalidad a aquellos de los que se sospechaba 
que eran «seductores que no confiesan que Jesucristo ha venido en 
carne» (2 Jn 7; cf. 1 Jn 4,1ss). Si el que llegaba no era portador de la 
recta doctrina, el «anciano» recomienda que no lo reciban en casa 
ni lo saluden (2 Jn 10), probablemente porque sabe que entre las 
comunidades cristianas se da como norma general una acogida sin 
reservas a los predicadores itinerantes. Al confesar a un Dios dife- 
rente, el seductor del que habla la segunda carta de Juan, está rom- 
piendo la ley de la hospitalidad ya que ofende a sus anfitriones al no 
profesar su fe en Jesucristo venido en carne (2 Jn 7). 


La negativa a acoger está puesta en función de que quien llega es con- 
siderado «hostil» y no «huésped/hermano», en el sentido de que 
cuestiona elementos esenciales de la identidad grupal, más aún, 


que supone una amenaza de desintegración colectiva (así también. 


Ireneo, Contra los herejes 11 3,4; Tertuliano, Prescripciones contra los 
herejes VIL 37; Justino, Apología 47). Si importante es el «tú» que 
acoge, fundamental es el «yo» que se reconoce e identifica con un 
sistema de creencias y valores, como Elisa Estévez afirma en el ar- 
tículo «La hospitalidad en el Nuevo Testamento» (2006). 


Volviendo al documento de Clemente de Roma, podría ser que el 
autor tenga presente que la práctica de la hospitalidad en Corinto 
ha fallado: la preferencia por unos ha podido traer el rechazo de 
otros, y Clemente parece haber asociado esto con las mujeres. 
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Haciendo una paráfrasis del relato de Josué (2,9-21), Clemente pre- 
senta a Rahab, la prostituta de Jericó, quien se salvó por haber ofre- 
cido hospitalidad y protección a los espías israelitas. La casa de Ra- 
hab representa, para Clemente, la Iglesia constituida por iglesias 
domésticas. El modelo probablemente se está dirigiendo a aquellas 
mujeres (probablemente ricas e independientes) que dieron acogi- 
da a líderes cristianos no reconocidos, como también lo han hecho 
otras personas de la comunidad de Corinto. Clemente les advierte 
a través de este modelo, donde se focaliza la casa de Rahab, de los 
peligros de alejarse de la Iglesia, casa en la que se está seguro. La hos- 
pitalidad ofrecida a quien se debe y como se debe es garantía de que 
los límites de la comunidad están a salvo. 


Por el contrario, la esposa de Lot representa una advertencia, un < sig. 
no», en palabras de Clemente, de los peligros de vivir la hospitalidad 
al margen de la obediencia. El fallo de esta mujer fue «que no tenía un 
mismo sentir ni estaba en armonía con él [homonoia]» (1 Clem 
11,2), es decir, con su marido, modelo de hospitalidad y piedad. 


2.2. Los códigos domésticos, una visión diferente 
de las mujeres en la familia y en la casa 


La visión de las mujeres, su identidad y función dentro de las fami- 
lias y de las casas cambia sustancialmente, si tomamos las tradicio- 
nes cristianas que conservan los llamados «códigos domésticos». 
Se trata de una serie de pasajes en los cuales se trata de inculcar los 
deberes recíprocos que tienen los miembros de la casa entre sí, y có- 
mo en definitiva ha de ser gobernada una familia, cuya triple estruc- 
tura relacional (la conyugal entre esposo y esposa; la procreadora 
entre padres e hijos, y finalmente la servil entre amo y esclavo) se 
concibe de manera jerárquica. En ellos la figura del paterfamilias es la 


central y la más importante (Hans-Josef Klauck, 1981; Dieter Lúhr- 
mann, 1980; Rafael Aguirre, 1987). 


Estos códigos, conocidos en la literatura especializada como Haus- 
tafeín, forman parte de un género habitual en el Mediterráneo anti- 
guo, encontrándose referencias a los mismos en los testimonios 
griegos y romanos (Platón, República IV 431 b-c; 433 a-d; Aristóte- 
les, Política 1253b, 6-8; 1260a, 9-14), judíos (Flavio Josefo, Contra 
Apión 11,199; Filón de Alejandría, Apología 7,3 y 5) y cristianos (Ef 
5,21-6,9; Col 3,18-4,1; 1 Pe 2,18-3,7; 1 Tim 2,9-15; 6,1-2; Tit 2,1- 
10; Didajé 4,9-11; 1 Clemente de Roma, Carta a los corintios 1,3; 
21,6-8; la Carta a Bernabé 19,5-7 y Policarpo de Esmirna, Carta a la 
Iglesia de Filipos de 4,2--6,3). En todos ellos se reflejan los ideales éti- 
cos que han de presidir la vida en las sociedades mediterráneas. 


Es llamativo que estos códigos no aparecen en las tradiciones cris- 
tianas más primitivas, sino a partir de finales del siglo 1, en la llamada 
tradición deuteropaulina, en las Pastorales y en los escritos de los 
Padres apostólicos, como acabamos de indicar. La razón para la in- 
clusión de estos textos podría estar en el hecho de las críticas que 
empieza a recibir el movimiento cristiano de estar socavando los pi- 
lares de la sociedad grecorromana, predicando la desobediencia al 


paterfamilias y destruyendo la estructura de la casa (esta es la per- 


cepción de Celso: Contra Celso 3, 50.51). 


Sabemos también que los cultos mistéricos (p. e. el de Dionisos), 
fueron sospechosos de celebrar la abolición del orden social, de 
que las mujeres tomaban el papel de los varones, etc. Existe además 
algún testimonio en el que se trata de salir al paso de estas sospe- 
chas. Por ejemplo, una inscripción del siglo 11 a.C. (Filadelfia, en 
Asia Menor), atestigua que tienen libre acceso al culto hombres y 
mujeres, libres y esclavos, etc, y especifica las reglas por la que se ri- 
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gen, entre otras, que las relaciones entre hombres y mujeres son las 
establecidas. 


Al revisar los códigos domésticos de la tradición cristiana se obser- 
van semejanzas, pero también diferencias, entre ellos, y se percibe 
igualmente la tensión de adaptarse a las creencias establecidas en el 
mundo mediterráneo y, al mismo tiempo, ser críticos con la estruc- 
tura familiar concebida de manera jerárquica. Es lo que Gerd 
Theissen (2000) ha denominado el «patriarcalismo de amor», y 
que supone la aceptación de las desigualdades sociales, al mismo 
tiempo que se trata de limitar el ejercicio del poder («no abusar») 
y legitimar teológicamente la obediencia. Para ello se introduce un 
principio ético que no se opone radicalmente al statu quo, pero se 
trata por todos los medios de «suavizarlo» mediante el amor vivi- 
do con exquisita radicalidad, como Cristo. 


Por otra parte, el estudio comparativo de todos ellos, demuestra que 
a medida que avanzamos en el tiempo, los códigos domésticos in- 
crementan los deberes de las mujeres, mientras que los de los varo- 
nes desaparecen. El carácter recíproco en la responsabilidad se eli- 
mina, con innegables consecuencias para las mujeres. 


Los códigos domésticos, presentes en la tradición deuteropaulina, y 
luego en las Pastorales tienen dos consecuencias (Carlos Gil, 
2010): 1) hacia dentro, la comunidad se entenderá de un modo más 
patriarcal, tanto en el modo de relacionarse, como en los conceptos 
y doctrina que asumirá; 2) hacia fuera, los códigos son una muestra 
de la búsqueda de relevancia social de unos grupos que se veían 
amenazados por las críticas, y que buscan insertarse en la sociedad 
grecorromana y anunciar el evangelio en ella. En todo ello, no obs- 
tante, habría que hablar de una mutua influencia entre la ekklesia y el 
mundo. 


a) La estructura familiar en la tradición marcana 


Antes de comenzar a explicar los códigos, creo que es importante 
un breve apunte sobre la visión de la familia en tradiciones más pri- 
mitivas y, en concreto, en la tradición de Marcos. Este evangelio 
destaca porque se escribe en un momento en el que los grupos 
locales van teniendo mayor relevancia en el discipulado. Marcos 
busca afianzar el movimiento gradual hacia la incorporación de las fa- 
milias en el grupo de seguidores de Jesús, fortaleciendo y resignifi- 
cando el seguimiento de los grupos sedentarios (Halvor Moxnes, 
2003). Como veremos, su visión sobre las relaciones en la familia 
varía mucho de la que encontraremos posteriormente reflejada en 
otras tradiciones cristianas. 


En el capítulo 10, el evangelio de Marcos incluye un material sobre 
cuestiones familiares, además de una referencia al tema del dinero. 
Presenta las relaciones matrimoniales (Mc 10,2-12), las relaciones 
paterno-filiales (Mc 10,13-16), las relaciones serviles (Mc 10,35- 
45); y una reflexión sobre el peligro de las riquezas (Mc 10,17-27). 


Centrándonos en los primeros versículos sobre la relación de varón 
y mujer en el matrimonio, la tradición marcana critica el dominio 


absoluto del marido sobre la esposa, y concluirá en el v. 30 afirman-* 


do que en la nueva familia del Reino no habrá «padres» (cf Mc 
3,31), es decir, en la comunidad de Jesús se rompen todas las jerar- 
quías, se anulan los poderes y el ejercicio de una autoridad absoluta 
sobre las personas y los bienes. Y, no hay otra razón para esto que el 
hecho de que el centro de esta familia lo constituye Dios mismo, su 
Amor entrañable y sin medida, su Gracia derramada abundante- 
mente sobre todas y todos. Quienes quedan más afectados por esta 
nueva realidad son los varones, llamados en un momento u otro de 
su existencia a ejercer como paterfamilias con un dominio absoluto 
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sobre los bienes y los miembros del grupo familiar. La idea de mas- 
culinidad, asociada al dominio y la jerarquía, tal y como la entendía 
el mundo antiguo, queda cuestionada de raíz. 


Las relaciones que se fomentan en el nuevo grupo de Jesús son las 
de la hermandad, por ello es por lo que ha desaparecido la figura del 
padre, símbolo del poder absoluto, símbolo de la exclusión de sier- 
vos y mujeres, de extranjeros y pobres... Más aún, Mc 10,31 sinteti- 
za el principio que ha de regir la vida en la familia extensa, como pri- 
micia del Reino: muchos primeros serán últimos y los últimos 
primeros» (Mc 10,31). Y por si no había quedado claro, Marcos 
vuelve de nuevo a ello en el texto de Mc 10,35-45, donde las tareas 
de liderazgo, reconocidas como necesarias también en la comuni- 
dad, son releídas y reinterpretadas bajo el signo del servicio (Elizabeth 
S. Fiorenza, 1983; Carlos Gil, 2010). 


b) Los códigos domésticos en la tradición deuteropaulina 


Comenzamos por el texto de Ef 5,21-6,9, ya que desarrolla más la 
relación entre marido y mujer, poniendo como paradigma la rela- 
ción de amor entre Cristo y la Iglesia, y utilizando las metáforas de 
la «cabeza» (Cristo) y del «cuerpo» (Iglesia). Los autores parecen 
coincidir en que el código de Efesios desarrolla conscientemente el 
de Colosenses (3,18-4,1 ), sobre todo por lo que se refiere a la rela- 
ción conyugal, que en este último ocupa un mínimo espacio, en 
contraste con toda la exhortación relativa a amos y esclavos. En el 
código de Colosenses resalta la petición que se hace al marido de 
no maltratar a la esposa (Col 3,19). 


Las explicaciones de este pasaje se mueven entre dos polos contra- 
puestos: 1) se enfatiza la relación de subordinación entre el esposo 


y la esposa, y se refuerza el modelo patriarcal del matrimonio, pos- 
tura ya defendida por Elizabeth Schússler Fiorenza, en su libro En 
memoria de ella (1983); 2) autoras, sobre todo procedentes del área 
evangélica, que tratan de poner de manifiesto los elementos libera- 
dores de este código, como hace Virginia Ramey Mollenkott 
(2003). Pero, hay también otras aportaciones clarificadoras. 


A continuación, exponemos más detalladamente estas posturas, 
que permiten hacerse una idea de la variedad de interpretaciones 
frente a las afirmaciones del código de Efesios sobre las mujeres: 


1) En la visión de Elizabeth S. Fiorenza, seguida por muchas au- 
toras y autores, la asociación del código doméstico con las metá- 
foras del cuerpo y la cabeza, y la explicitación de la vinculación 
entre los esposos como la de Cristo y la Iglesia, refuerzan la rela- 
ción desigual y jerárquica entre el marido y la mujer y fortalecen 
la visión de que la esposa ha de someterse al marido. Se acentúa, 
por tanto, el modelo del matrimonio patriarcal y, además, se jus- 
tifica cristológicamente. 


Al mismo tiempo, la autora reconoce que el código de Efesios mo- 
difica teológicamente la exhortación que dirige al marido, con dos 


afirmaciones: a) el código insiste por tres veces que el marido ame ' 


a su esposa (Ef 5,25.28.33); b) ha de amarla como hace Cristo con 
la Iglesia. De esta manera se «suaviza» el modo de desarrollar su au- 
toridad. No obstante, Elizabeth S. Fiorenza, se decanta porque esto 
<no tiene el poder, teológicamente, de transformar el modelo pa- 
triarcal del código doméstico, aun cuando pueda haber sido esta la 
intención del autor», sino que cimenta la subordinación femenina. 
La autora afirma que mientras las exhortaciones al esposo dibuja- 
rían el significado de la relación matrimonial, las que van a las espo- 
sas confirman el comportamiento social que deben seguir. 
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En este código se percibe que se acepta la subordinación de la es- 
posa, pero al mismo tiempo, se trata de cambiar al decir que esa re- 
lación de autoridad ha de estar modelada según el amor de Cristo. 
No se cuestionan los modos sociales de comprender la relación en- 
tre los esposos, pero al mismo tiempo se introducen nuevos valores 
y actitudes que encarnan la radical novedad de Cristo. 


2) Crítica de Virginia Ramey Mollenkott, quien en su artículo so- 
bre elementos liberadores en Ef5,21-23 (2003), retoma sus aporta- 
ciones en su libre Mujeres, hombres y Biblia de 1988. Su análisis des- 
taca tres elementos: a) El v. 21: «sed sumisos los unos a los otros en 
el temor de Cristo», habla de la mutua sumisión entre los cristianos 
independientemente del género. Este versículo es el que, a su juicio, 
rige toda la interpretación del pasaje. Según ella la diferencia de ver- 
bos que se usan, no obstante, con respecto a los modos de actuar de 
esposos («amar») y esposas («respetar»), tiene una explicación 
que parte del conocimiento del mundo antiguo. En estas socieda- 
des, argumenta la autora, el marido normalmente es quien podía 
elegir a la esposa y, por lo tanto, se unía a ella con amor, mientras 
que la esposa no. De su análisis deduce que la afirmación del autor 
de Efesios hay que entenderla de la siguiente manera: al esposo se le 
pide amar (que sería lo esperable en su contexto), lo que no es po- 
sible sin respeto; mientras que a la esposa, que normalmente no eli- 
ge a su esposo, se le pide respetar, aunque no lo ame. Concluye esta 
autora diciendo que las instrucciones que se dan al esposo son de 
más alcance y más exigentes si se comprenden en el marco de so- 
ciedades patriarcales como aquellas. b) La autora incide en el final 
de la frase del v. 25 que explicita cómo es el amor de Cristo y, por 
tanto, cómo ha de ser el amor de los maridos hacia sus esposas. Ef 
5,25 habla de un amor como el de Cristo que «se entregó a sí mis- 
mo por ella [por la Iglesia |». El modelo, es por tanto, el que propo- 


ne el himno a Filipenses, el del abajamiento y vaciamiento por 
amor. Esto significa una radical transformación de la relación, y un 
cuestionamiento radical del poder. c) Interpretación del término 
«cabeza», como «fuente» en el texto de Efesios. De esta manera la 
autora, subraya que se está hablando de Cristo como fuente de la 
iglesia, porque esta no existe antes de que Él sea salvador. De esa 
manera el marido que se vacía a sí mismo de los privilegios patriar- 
cales, continúa la autora, es la fuente de la estructura cristiana del 
matrimonio, y en ese sentido, fuente de la esposa cristiana. 


En línea con esta tendencia a marcar los elementos liberadores del 
código, Elna Mouton (2003), procedente de Sudáfrica y de tradi- 
ción reformada, aporta otra visión en la que analiza la función retó- 
rica de la carta a los Efesios. La autora muestra que el relato en su 
conjunto tiene un potencial de transformación en su medio cultural 
al invitar a sus lectores a identificarse con Cristo en el paradójico 
triunfo de su resurrección y exaltación, de modo que puedan ir más 
allá de los límites y estereotipos de una determinada visión de la hu- 
manidad. 


3) Recientemente Margaret Y. MacDonald y Carolyn Osiek (2006) 
han vuelto sobre este código y lo han estudiado resaltando la di- 
mensión ideal del mismo y la necesidad de precaución a la hora de 
sacar conclusiones sobre la realidad de las esposas cristianas en este 
momento. Su análisis resulta muy iluminador al tener de trasfondo 
los estudios actuales sobre la epístola a los Efesios, que toman muy 
en cuenta la reacción de la iglesia de fines del siglo 1 a la ideología im- 
perial (la Pax romana), y los avances en los estudios sobre la familia 
romana. 


La aportación fundamental de estas autoras reside en el hecho de 
que han analizado el significado del código en conexión con los te- 
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mas de la carta cuya finalidad es delimitar claramente las señas de 
identidad distintiva de la comunidad cristiana, y su neta separación, 
por tanto, de los no creyentes. El código doméstico subraya, en con- 
creto en los vv. 25-27, ese distanciamiento del mundo pagano al uti- 
lizar un lenguaje de santificación que remite a la separación que 
Dios hace de Israel para sí, y que funciona como metáfora adecua- 
da de esa separación de las realidades mundanas que se califican de 
corrupción y maldad. Todo ello se refuerza con la alusión al bautis- 
mo en el v. 26: «purificación mediante el baño del agua». 


Por ello, las autoras se decantan por una interpretación del código 


que pone de manifiesto, en conceptos totalmente culturales sobre el 
matrimonio, aspectos contraculturales con respecto al posiciona- 
miento del movimiento cristiano en el mundo. Este aspecto para- 
dójico de la carta a los Efesios, pone en guardia al intérprete que no 
ha de deducir sin más las repercusiones del código en la vida de las 
mujeres. Esta pudo tener muchos más elementos de incidencia en la 
vida familiar y social —aunque fuera de manera informalmente reco- 
nocida—, de lo que se pudiera desprender sin más del código. Los 
datos aportados por Tertuliano en su obra A su esposa (principios 
del siglo 111), aunque su vida fuera en muchos aspectos convencio- 
nal, avalarían una visión de la vida de las mujeres cristianas no ence- 
rradas completamente en los muros de la casa: van por las calles a 
casas de extraños, incluso a las casas de los pobres; acuden a reunio- 
nes nocturnas, pasan la noche entera en las celebraciones pascuales, 
asisten a la cena del Señor, saludan a los hermanos con un beso, etc. 


Sin embargo, las autoras recalcan que esto no oculta el hecho de 
que la imagen de la esposa casta y sin mancha del código de Efesios, 
refuerce el control sobre las mujeres y su identidad, además de «ha- 
cerlas portadoras de una pesada carga a favor de la comunidad: son 
por excelencia las transmisoras humanas de la pureza». 


c) Los códigos domésticos en las Pastorales 


Los códigos en las Pastorales están fragmentados: por un lado, en- 
contramos las referencias a las mujeres (1 Tim 2,9-15), a continua- 
ción las relativas a los esclavos (1 Tim 6,1-2), y finalmente las que tie- 
nen que ver con ancianos y ancianas, jóvenes y esclavos (Tit 2,1-10). 
Llama inmediatamente la atención que se dirigen exclusivamente a 
quien ha de mantenerse en la sumisión y la obediencia, y que ha 
desaparecido la exhortación a que quien manda lo haga de una ma- 
nera digna al evangelio, como acabamos de ver, sobre todo, en Efe- 
sios (5,25). La familia creyente adopta el modelo patriarcal y la 
ekklesia que es la «casa de Dios», queda influenciada por ese mode- 
lo en su organización (entre las condiciones que el episkopos ha de 
cumplir está la de saber gobernar bien su casa y saber mantener la su- 
misión de sus hijos con toda dignidad, 1 Tim 3,4). 


La instrucción a las mujeres es inseparable de la discusión que el au- 
tor mantiene con sus opositores y, en concreto, con algunas mujeres 
ricas que parece han sido seducidas por las doctrinas heterodoxas. En 
su enseñanza insiste en que las mujeres han de ajustarse al orden na- 
tural, es decir, al de ser esposas y madres, puesto que solo así se salva- 
rán. Se subrayan las virtudes tradicionales de las mujeres: el silencio, la 
sumisión y la necesidad de aprender de un varón, así como también 
que mantenga la adecuada sophrosyne (1 Tim 2,9.15) es decir, auto- 
control, orden, con las connotaciones de castidad y pureza sexual que 
tiene este término cuando se refiere a las mujeres. La exhortación a vi- 
vir con sophrosyné es una llamada al dominio de la razón sobre los im- 
pulsos, pasiones, dolores o reveses de la fortuna. Y, para ello, y de 
acuerdo con las creencias mediterráneas antiguas, se requiere la inter- 
vención de un varón. Con su autoridad, a la que habitualmente han de 
someterse en silencio, se garantiza para ellas su autocontrol. A ellas les 
toca únicamente estar vigilantes para no comportarse en un modo 
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que cause mala reputación a la familia de Dios, es decir, han de culti- 
var el temor al desprestigio social de la comunidad. Por tanto, en lugar 
de aparecer como transgresoras, usando sus vestidos y adornos para 
seducir poniendo en entredicho su castidad y su pureza sexual, han de 
elegir una vida continente bajo la tutela autorizada de un varón. Así 
mostrarán que su vida es moralmente correcta, deseable y noble. 


Además, nos encontramos con unas palabras sobre el adorno femeni- 
no (v. 9), expresadas con un fuerte tono imperativo, que reflejan estruc- 
turas sociales y eclesiales más complejas a las que se alude a continua- 
ción (vv. 10-15). Sus preocupaciones por delimitar adecuadamente los 
nuevos límites sociales y religiosos se reflejan en su inquietud porque las 
mujeres lleven vestidos, peinados y adornos apropiados y se compor- 
ten responsablemente según lo que conviene (1 Tim2,10). La exigencia 
de arreglarse de modo apropiado en la asamblea litúrgica y en la vida or- 
dinaria, responde a un triple interés: ganar honorabilidad social (1 Tim 
2,9), marcar la distancia con los grupos desviados que no exponen «lo 
que conviene a la sana doctrina» (Tit 2,1) y causan divisiones internas 
y, por último, afirmar las estructuras organizativas masculinas en la co- 
munidad. Si la mujer se ajusta a los cánones establecidos con autoridad 
apostólica (1 Tim 2,7), se salvará (1 Tim 2,15); delo contrario, su con- 
ducta se clasificará como impura y, por consiguiente, la comunidad tie- 
ne el poder de excluirla, generándose de este modo dinámicas de inclu- 
sión-exclusión o de pureza-impureza (Elisa Estévez, 2006). 


d) El código doméstico de 1 Pe 3,1-7 


La carta primera de Pedro exhorta a un estilo de vida cristiano que 
respeta las principales instituciones del mundo antiguo: el vikos y la 
polis, la casa y la ciudad. Todo el documento respira la preocupación 
porque los cristianos muestren obediencia y respeto a estas institu- 


ciones y a sus representantes (1 Pe 2,13.14-17.18-20; 3,1-6). Mu- 
chos estudios han puesto de manifiesto que la cesión ante las críticas 
sociales se deja sentir igualmente en el tratamiento que el autor de la 
primera de Pedro hace en particular de los esclavos y de las mujeres 
casadas; a la vez que otros insisten en la importancia de valorar este 
código de manera contextualizada. El hecho de que esclavos y muje- 
res se adhirieran al movimiento cristiano, abandonando la religión 
oficial y al margen del paterfamilias, resultó perturbador y amenazan- 
te en los contextos mediterráneos antiguos. Sus conversiones acen- 
tuaban aún más las fuertes tensiones existentes con la sociedad; de 
ahí que el autor de la primera de Pedro exhorte a acomodarse a las 
estructuras vigentes y, en consecuencia, a algunos valores imperantes. 


En el código de 1 Pe 3,1-7, el autor tiene en mente a las mujeres ca- 
sadas con no creyentes, y en su argumentación es posible identificar 
algún aspecto de no asimilación. El autor reconoce y acepta el poder 
femenino aunque refuerce al mismo tiempo la autoridad del marido 
no creyente. Como Margaret Y. MacDonald (1996) ha apuntado, el 
esposo puede ser ganado para la vida cristiana por el ejemplo de la 
mujer, de tal manera que el autor considera que el poder femenino es 
efectivo, si bien se trata de un reconocimiento indirecto e incluso 
cauto. En función de la evangelización el autor se atreve, en este caso, 
a desafiar las creencias mediterráneas y aprueba el hecho de que una 
mujer elija una religión diferente a la de su marido. Pero, al mismo 
tiempo, el autor insistirá en que esa tarea evangelizadora se realice de 
acuerdo con las virtudes tradicionales: castidad y respeto. 


e) Los códigos domésticos en los Padres apostólicos 


Retomamos solamente los tres textos que contienen referencias a 
las mujeres, dos de ellas de Clemente de Roma y una de Policarpo 
de Esmirna (Christine Trevett, 2006). 
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Hacia el año 90 d.C, en una carta de Clemente de Roma dirigida a la 
comunidad de Corinto encontramos dos referencias en las que instru- 
ye sobre el modo que tiene el paterfamilias de ejercer el adecuado go- 
bierno sobre las mujeres. En ambas referencias, se dirige exclusivamen- 
te a los varones (al contrario que en Efesios y Colosenses, como ya 
hemos visto), algo que concuerda con el resto de la carta, en la que en 
ningún momento, el autor se dirige a las mujeres explícitamente, sino 
que deja claro que la iglesia de Roma desea verlas sumisas y calladas, 
con varones legítimamente superiores. En su estudio, Trevett seinclina 
por pensar que las mujeres están en la preocupación de Clemente con 
respecto alos conflictos de Corinto, y asílo muestran la cuidadosa elec- 
ción de los exempla femeninos bíblicos (Rahab, la esposa de Lot, Mi- 
riam, Judith y Esther), además de las exhortaciones que hace a los jefes 


de familia, y de la fuerza que pone en la obediencia de las mujeres. 


Al comenzar su carta, en la captatio benevolentíae, refiriéndose a la fe 
de los corintios, Clemente Romano los alaba porque en el pasado 
su reputación hablaba de que 


.. mandabais a vuestras mujeres que cumplieran todos sus deberes en 
conciencia intachable, reverente y pura, amando del modo debido a 
sus maridos, y las enseñabais a trabajar religiosamente, fieles a la regla 
de la sumisión, en todo lo que atañe a su casa, guardando toda tem- 
planza (Carta a los corintios 1,3). 


Es decir, las mujeres han contribuido a mantener la paz y han evita- 
do las divisiones, al estar calladas y sometidas a sus maridos, que las 
enseñaban adecuadamente. La subordinación de las mujeres se pre- 
senta como un ideal a alcanzar en la sociedad y en la iglesia. 


Por ello, más adelante, en 21,6-8, Clemente exhortará: 


.. enderecemos al bien a nuestras mujeres. Muestren estas la amable 
costumbre de su castidad; manifiesten la sincera voluntad de su man- 


sedumbre, hagan patente, por medio del silencio, la moderación de su 
lengua. No practiquen la caridad llevadas de sus naturales inclinacio- 
nes, sino ofrézcanla santamente por igual a todos los que temen a Dios. 


Por su parte, en la carta a los de Filipos de Policarpo (c. 117-138), 
contiene también un código doméstico dirigido, como en el caso 
anterior, a los varones, que comparte las mismas ideas que lo ex- 
puesto por Clemente de Roma: 


Tratad luego de adoctrinar a vuestras mujeres en la fe que les ha sido 
dada, así como en la caridad y la castidad [hagneía |: que muestren su 
cariño con toda verdad a sus propios maridos y, en cuanto a los de- 
más, ámenlos a todos por igual en toda continencia [enkrateia /; que 
eduquen a sus hijos [tekna | en la disciplina del temor del Señor (Car- 
ta a la iglesia de Filipos, 4,2). 


Finalmente, en la Carta de Ignacio de Antioquía a Policarpo de Esmirna 
(entre los años 105-135 d.C.), encontramos otra breve referencia a 
la moral familiar, y que contiene una referencia a Ef 5,25: 


Recomienda a mis hermanas que amen al Señor y que se contenten 
con sus maridos, en la carne y en el espíritu. Igualmente, predica a mis 
hermanos, en nombre de Jesucristo, que amen a sus esposas como el Se- 
ñor a la Iglesia (5,1). 
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Mujeres, animación comunitaria 
y evangelización 


CAPÍTULO 5 


os documentos cristianos dejan constancia de la colabora- 

ción activa en la misión y en la consolidación del movimien- 

to cristiano de bastantes mujeres. Sería un error creer que se 
nombran todas las que fueron. Sin duda muchas de ellas quedaron 
ocultas y sus existencias concretas apenas son reconocibles en la es- 
critura masculina. No obstante, contamos con testimonios que nos 
permiten vislumbrar la urdimbre en la que se fraguó el protagonis- 
mo de mujeres creyentes que, estrechamente vinculadas a Cristo y 
a su Evangelio, se dispusieron, junto con otros muchos varones, a 
comunicar la Buena Nueva del Reino y a crear redes de fraternidad 
por todo el Mediterráneo. 


1. Funciones dirigentes de mujeres vinculadas 
a los equipos misioneros 


En el capítulo anterior, hemos hablado de las mujeres que pusieron 


sus casas a disposición del movimiento cristiano y de su importan- 
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te tarea en el afianzamiento de las comunidades cristianas de la pri- 
mera hora, con el consiguiente reconocimiento de su liderazgo en 
ellas. Ahora bien, la animación comunitaria y el anuncio de la Bue- 
na Noticia, estuvo en manos también de mujeres, como dejan cons- 
tancia de manera singular las cartas de Pablo. 


1.1. Mujeres solas o trabajando en equipo 


En los equipos misioneros de Pablo encontramos hombres y muje- 
res, cuyas tareas y funciones parecen intercambiables y que no es fá- 
cil determinar con exactitud. El apóstol se refiere a ellos con el térmi- 
no «colaborador» (synergos) y con el verbo «trabajar duramente», 
«afanarse> (kopiaó) por el Evangelio. 


a) Colaborar y trabajar por el Evangelio 


El título synergos o colaborador es el más frecuente en Pablo para 
referirse a las personas que integran sus equipos (de las 13 veces 
que aparece en el Nuevo Testamento, todas excepto una (3 Jn 8), 
están en las cartas paulinas). Entre ellos son llamados así algunos lí- 
deres muy importantes como Timoteo (Rom 16,21; 1 Tes 32) 
Apolo (1 Cor 3,9), Tito (2 Cor 8,23), Epafrodito (Flp 2,25), Cle- 
mente (Flp 4,3) y Filemón (Flm 1). Entre las mujeres, se hallan 
Prisca (Rom 16,2), Evodia y Síntique (Flp 4,3). Algunos de los sy- 
nergot O colaboradores podrían ser itinerantes, como Prisca (y 
Aquila), ya que aparecen en diferentes ciudades, y otras podrían re- 
sidir en sus comunidades, como Evodia y Síntique, en Filipos. Esta 
designación no se usa, sin embargo, hablando de los creyentes en 
general (cf l Cor 3,9; 1 Tes 3,2; Rom 16,3.9; 1 Tes 3,2; Rom 
16,21; Flp 2,25; Flm 24; 2 Cor 8,23; 1,24). 


Por su parte, el verbo kopiao, «afanarse», «cansarse», llega a tener un 
significado casi técnico: el trabajo misionero (1 Cor 3,8; 2 Cor 10,15; 
1 Tes 3,5) y, en algún caso, el trabajo hecho por amor, en favor de la 
comunidad (1 Cor 15,58; 1 Tes 1,3). Pablo se refiere a su propio tra- 
bajo de apostolado (1 Cor 15,10; Flp 2,16), y al de los dirigentes co- 
munitarios (1 Cor 16,16; 1 Tes 5,12) con ese mismo verbo. 


Las referencias a synergos y kopos (colaborador y trabajo/ fatiga) en 
las cartas hacen pensar que se trata de términos probablemente 
equivalentes, y que designan a un grupo de colaboradores en la mi- 
sión, a quienes se les reconoce algún tipo de autoridad. 


Algunos textos son clarificadores en este sentido. En concreto, 1 
Cor 16,16.18 insta a los corintios a reconocer la dirigencia de todo 
«aquel que colabora [synergoúnti] y trabaja [kopiónti]», con un tér- 
mino que no admite duda («someterse», hypotássésthe). 


Más aún en 1 Tes 5,12, Pablo ruega a los tesalonicenses que reco- 
nozcan la autoridad de los que se afanan (kopióntas) entre ellos, y los 
identifica igualmente como quienes «os presiden [ proistamenos] en 
el Señor y os amonestan [nouthetountas |». La unión de estos dos úl- 
timos términos implicaría que su liderazgo está vinculado a algún ti- 
po de palabra autoritativa, como tienen los padres en la familia (Ef 
6,4; Filón, Leyes especiales 2.232; Josefo, Antigúedades Judías 4260). El 
verbo noutheteó significa básicamente «instruir», avivando la me- 
moria, haciendo alguna observación o advertencia. Por tanto, es ta- 
rea de estos líderes comunitarios educar a sus comunidades, por 
medio de la enseñanza y/o la predicación. 


El reconocimiento específico de que algunas mujeres se han afana- 
do por el evangelio (María, Trifosa, Trifena y Pérside) supone, por 
tanto, la afirmación de su liderazgo. Al presidir sus comunidades 
han resignificado su papel de cuidadoras, ya que el verbo proistemi 
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significa «dirigir», pero, además, «proteger» y «cuidar», ambos 
sentidos unidos en las cartas paulinas. Es decir, estas mujeres ejer- 
cen su liderazgo alentando el caminar comunitario con exhortacio- 
nes adecuadas al momento que viven, incluso corrigiendo si es pre- 
ciso. Por otra parte, el que ese mismo término se aplique a varones 
que desempeñan las mismas tareas es un indicativo del modo como 
se redefine la autoridad masculina en la iglesia, introduciendo el cui- 
dado como una cualidad imprescindible. 


Las tareas de estos colaboradores, hombres y mujeres, no estuvie- 
ron exentas de sufrimientos, fatigas y persecuciones (2 Cor 6,5; 
11,23.27). 


b) Colaboradoras que se afanan por el Evangelio 


Entre las mujeres que fueron distinguidas con los apelativos de <co- 
laboradora» o «trabajadoras que se afanan por el Evangelio», y en 
algún caso, «hermana», encontramos algunas mujeres: 


Evodia y Síntique. Pablo las nombra juntas en su epístola a los Fi- 
lipenses (Flp 4,2-3), un hecho muy relevante, ya que podría indicar 
que trabajaban juntas en la brega por el Evangelio. El hecho de ser 
reconocidas en su liderazgo, podría ser debido a que gozaron de 
«suficiente independencia». 


Los nombres de Evodia («Viaje próspero», «Éxito») y Síntique 
(«Suerte»), bien atestiguados en inscripciones griegas, nos hablan 
de su origen gentil (sobre todo el nombre de Síntique, que aparece 
nombrado después de la diosa de la Fortuna). Podrían ser del gru- 
po de metecos que poblaban Filipos, dedicados al comercio y a la 
artesanía. Algún autor ha avanzado la conjetura, de que podrían 


provenir de Tiatira, la ciudad de Lidia (Hch 16,14-15). 


Evodia y Síntique tuvieron un liderazgo reconocido en la comuni- 
dad de Filipos y, en general, en el movimiento paulino a la luz de los 
datos de Filipenses. Son miembros del equipo misionero donde es- 
tán Clemente y otros colaboradores (synergos) de Pablo. Podría ser 
que ambas hayan formado parte de los episkopoi de Filipos (cf. Flp 
1,1), dada la importancia que Pablo da a la unidad (Carolyn Osiek, 
2000). Ambas lucharon juntamente con Pablo a favor del evange- 
lio, y son dirigentes en su comunidad (cf. 1 Cor 16,16.18; 1 Tes 
5,12). De ahí que el apóstol esté preocupado por sus desavenencias 
ya que su conflicto no es indiferente para la vida comunitaria, ni pa- 
ra el testimonio hacia fuera. 


No se trata de problemas interpersonales, sino que los datos de la car- 
ta apuntan a un conflicto relacionado con su tarea evangelizadora y 
con las dificultades que conlleva. Por tanto, se destaca de ellas su papel 
en la difusión del Evangelio. Es fácil que ni ellas ni el resto del equipo 
sea Itinerante, sino personas que colaboraron activamente con Pablo 
en el inicio de la misión en Filipos, una importante colonia romana, y 
que una vez que él se fue, continuaron animando la vida de ese colec- 
tivo cristiano. Por lo tanto, sostienen la vida de la comunidad. A ellos 
podría dirigirse Pablo en el agradecimiento inicial de la carta (Flp 1,3- 
6). Ambas mujeres son comparadas con atletas que han trabajado du- 
ro, al unísono y con valentía, e incluso con sufrimientos por causa del 
evangelio, al igual que Pablo. Es posible que la referencia a ellas con- 
tenga además un indicio de su trabajo misionero entre los no creyen- 
tes, y al éxito tenido, a pesar de los sufrimientos que esto pudo traerles 
(sin que pueda excluirse del todo la referencia a conflictos internos de 
la comunidad). Es posible pensar que ellas han sido nombradas por 
las dificultades que han surgido de cara a la misión, pero que segura- 
mente han quedado en la sombra otras mujeres líderes en las comu- 
nidades paulinas cuyo ministerio se desenvolvió sin problemas. 
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La preocupación del apóstol le lleva a exhortar a cada una a tener el 
mismo sentir y pensar en el Señor (Flp 2,2; Rom 12,16; 15,5), algo 
especialmente importante en esta carta. La referencia a Flp 2,2-4 ilu- 
mina la petición hecha a ambas mujeres: tener los mismos senti- 
mientos que Cristo Jesús es renunciar a la búsqueda de vanagloria y 
al espíritu de rivalidad, y cultivar la humildad, la preocupación por 
los demás y el convencimiento de que toda persona es superior a 
uno/a mismo/a. Para ello, pide la ayuda de otros miembros de la 
comunidad. Las invita a orientar todas sus energías y a vencer todas 
las dificultades uniéndose al amor de Cristo, única norma para la 
comunidad. Los problemas que ellas padecen, a la luz de toda la car- 
ta, son los de toda la comunidad y, efectivamente, el singularizarlas 
tiene que ver con que esos conflictos repercuten más en la vida co- 
munitaria si se trata de dirigentes. El modelo de liderazgo que Pablo 
les propone está en sintonía con la predicación de Jesucristo, como 
Siervo y Señor. Acentúa el abajamiento, algo que él mismo vivió: 
<somos la basura del mundo» (cf. 1 Cor 4,9-13). 


María, Trifena, Trifosa y Pérside, «colaboradoras». En los 
saludos que Pablo envía a la comunidad de Roma se encuentran va- 
rias mujeres de las que el apóstol afirma que han trabajado mucho en 
el Señor: María (Rom 12,6), Trifena, Trifosa, y Pérside (Rom 
16,12). No tenemos más datos sobre ellas. 


Febe, hermana. Otra de las grandes figuras femeninas que forma 
parte de los colaboradores de Pablo es Febe, vinculada a la iglesia de 
Céncreas (Corinto). Su nombre aparece en los saludos del final de la 
carta a los Romanos (Rom 16,1-2). A ella ya hemos aludido en el 
capítulo anterior, ya que de esta mujer, el apóstol Pablo dice que fue 
además benefactora. 


Una de las designaciones con las que Pablo refuerza la autoridad de 
liderazgo local es la de «<hermana/o», dirigida a alguien individual. 


mente. La denominación cobra una mayor relevancia si se tiene en 
cuenta que normalmente aparece junto a designaciones, como mi- 
nistra y bienhechora, en el caso de Febe. 


A la luz de otros textos paulinos, son dos las dimensiones de la vida 
cristiana que se subrayan: por un lado, cuando el título se otorga a 
personas individuales se reafirma su contribución en el anuncio del 
evangelio y su papel de dirigencia (cf. Flp 4,21: «os saludan los her- 
manos que están conmigo» ), como se hace con Timoteo (Flm 1; 2 
Cor 1,1; 1 Tes 3,2). Así puede desprenderse de la comparación con 
dos textos: Rom 16,15 («saludad... a Nereo y a su hermana») y 1 
Cor 9,5 («¿es que no tenemos derecho a llevar con nosotros una 
mujer hermana como hacen los demás apóstoles y los hermanos 
del Señor y Cefás?»). 


Por otra parte, este término, central en la concepción paulina de la 
comunidad, se utiliza para reforzar los lazos de solidaridad intragru- 
pal (1 Cor 6,1-11; 2 Cor 8-9; Gal 4,15), especialmente cuando la 
comunidad atraviesa situaciones conflictivas (Rom 14). El hecho 
de que una mujer sea llamada explícitamente «hermana» hablaría 
por sí mismo de su función en la animación comunitaria y de su la- 
bor para reforzar los lazos de lealtad internos. Estas tareas son nu- 
cleares en comunidades en misión que necesitan vincularse muy 
fuertemente entre sí y en torno a su centro, Dios mismo, para salir a 
los caminos mostrando en su palabra y en sus vidas el amor divino. 


Apfia es nombrada en Flm 2. Probablemente se trate de una bene- 
factora de la comunidad. Es nombrada junto con Filemón, «cola- 
borador» (synergos ) y Arquito «compañero» (systratiótés ) y, COMO 
ellos, recibe honor designándola «hermana» (adelphé), probable- 
mente por sus tareas como bienhechora del grupo creyente. Es pro- 
bable que estemos ante una mujer que, al igual que Filemón y Ar- 
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quito, sería una persona prominente en la comunidad de Colosas. 
No se la presenta como esposa, sino en función de su significación 
para la comunidad, y con una denominación propia, la misma que 
recibe Timoteo en Flm 1. Por ello, Pablo quiere que sea no solo tes- 
tigo singular de la encomienda que va a hacer a Filemón, sino que 
tome como suya la responsabilidad de velar porque cumpla el en- 
Cargo. 


1.2. Parejas de misioneros 


La colaboración entre mujeres y varones en los orígenes del cristia- 
nismo nace de su igual vinculación a Cristo y a su evangelio. El 
anuncio de la Buena Noticia y la construcción de la ekklesia, centró 
sus existencias particulares, y todo tipo de interacciones que se die- 
ron entre ellos, y que suscitaban redes fraternas que nutrían la fe, sos- 
tenían el compromiso y el diálogo con el mundo circundante, y 
alentaban en las dificultades y sufrimientos que comportaba el se- 
guimiento de Cristo, etc. 


Podemos identificar algunas «parejas» de trabajadores por el Rei- 
no, lo que nos ofrece una visión del cristianismo que hasta hace bien 
poco apenas ha sido resaltada en los estudios sobre los orígenes del 
movimiento cristiano. De algunas de estas «parejas» tenemos 
constancia que eran marido y mujer. En otras referencias, este dato 
no se consigna, aunque es plausible que también lo fueran. Estas no- 
ticias ponen de relieve el papel que las esposas tuvieron junto a sus 
maridos en la evangelización y el sostenimiento de las comunidades 
creyentes a lo largo del Mediterráneo. 


Entre ellas encontramos a: María y Cleofás, Prisc(il)a y Aquila, y 
Junia y Andrónico. 


a) María y Cleofás (Jn 19,25; Lc 24,18). 


Probablemente se trata de una pareja misionera que iniciaría ya su 
andadura en tiempos de Jesús, algo nada extraño ya que está avala- 
do por otros testimonios. 


En Mc 10,29-30, Jesús responde a Pedro que se queja ante Jesús de 
que él y sus compañeros lo han dejado todo, diciéndole que «na- 
die que haya dejado casa, hermanos, hermanas, madre, padre, hijos o 
hacienda por mí y por el evangelio, quedará sin recibir el ciento por 
uno: ahora al presente: casa, hermanos, hermanas, madres, hijos y 
hacienda, con persecuciones; y en el mundo venidero, vida eterna». 
Marcos y el paralelo mateano no mencionan entre quienes se dejan 
atrás a las esposas (al contrario que Lucas), lo que pareciera indicar 
que el discipulado itinerante también incluyó a parejas de esposos. 


Pero, además, en 1 Cor 9,5, se afirma que Pedro (Cefás) tomó con- 
sigo a su propia esposa en su acción misionera. Aunque eso hubiera 
valido solo para el tiempo del seguimiento del Jesús terreno, su es- 
posa habría formado parte del grupo de quienes seguían a Jesús. 


La noticia de 1 Cor 9,5: «¿No tenemos derecho a llevar con noso- 
tros una hermana como esposa [adelphen gynaika] como los demás 
apóstoles, y los hermanos del Señor, y Cefás?», está en paralelo con 
otra de Julio Africano, de la que sabe por tradiciones judeocristianas 
palestinas: los familiares de Jesús (los desposynoi) hicieron camino 
desde sus pueblos galileos por Palestina (Eusebio, Historia Eclesiásti- 
ca 1.7.14); podría ser que incluso fuera de allí. Según 1 Cor 9,5, los 
hombres de la familia fueron normalmente acompañados por sus es- 
posas, quienes eran igualmente cristianas. 


El papel que jugaron en la relación las mujeres hay que determinar- 
lo explicándola expresión «hermana» como esposa. Pablo utiliza el 
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término «hermana», al igual que «hermano», para referirse a per- 
sonas que colaboran con él en la misión: por ejemplo, Febe (Rom 
16,2; Sóstenes (1 Cor 1,1) o Timoteo (Flm 1; 2 Cor 1,1), aunque 
en otros momentos utilice «hermano» (adelphos) para referirse a 
los cristianos en general. Es decir, en los grupos de Judea y Galilea 
encontramos colaboradoras misioneras que hacían pareja con sus 
esposos, y compartían con ellos las tareas de la misión, como por 
otra parte, los hay también entre los colaboradores de Pablo (Prisca 
y Aquila, Junia y Andrónico, Filologo y Julia, entre otros; y equipos 
misioneros formados por dos mujeres, como por ejemplo, Trifena 
y Trifosa o Evodia y Síntique). Estas asociaciones misioneras fue- 
ron de gran importancia desde el principio para el éxito en la misión. 
El ejemplo de Prisca y Aquila avalaría el que estas «esposas herma- 
nas» eran tan apreciadas como sus «maridos hermanos». 


¿Quién es entonces esta pareja de esposos? María de Clopás o Cleo- 
fás aparece únicamente en Jn 19,25, y de ella no se dice allí explícita- 
mente que fuera seguidora de Jesús. Su identificación es posible a 
partir de un testimonio de Hegesipo (cf. Eusebio, Historia Eclesiásti- 
ca 3.11; 332.6; 422.4), quien en el siglo 11 cuenta que Santiago el 
hermano del Señor, fue sustituido en la dirección de la iglesia de Je- 
rusalén por Simón o Symeon, el hijo de Clopás, hermano a su vez 
de José, el esposo de María. El hecho de que el nombre de Clopás 
fuera extremadamente raro avalaría el hecho de que se trata del mis- 
mo Clopás al que se refiere el evangelio de Juan. María la de Clopás 
sería su esposa, y esto la convertiría en cuñada («hermana» en sen- 


tido amplio) de María, la madre de Jesús (c£ Jn 19,25). 


Pero aún es posible rescatar algo más de la identidad de esta mujer. 
La clave está en el nombre de Clopás, nombre semítico que tiene su 
equivalente griego en el nombre de Cleofás (forma griega abrevia- 
da de Kleópatros), y por el que probablemente fue conocido el tal 


Clopás. Ahora bien, la forma griega de este nombre aparece en Lc 
24,18, un discípulo bien conocido de Jesús (y que Lucas recoge de 
sus fuentes), tanto como para ser nombrado en un relato de apari- 
ción que no lo habría requerido. Aunque el relato lucano de la apa- 
rición a los discípulos de Emaús tenga mucho de construcción, es 
muy probable que se base en una tradición histórica sobre las apari- 
ciones en Jerusalén, común a Lucas y a Juan. En este sentido, es muy 
significativo que Juan nombre a María, la de Clopás en la escena de 
la cruz, y que Lucas identifique a su esposo como uno de los que re- 
gresan decepcionados de Jerusalén a Emaús. Las tradiciones son 
claramente independientes, y desde ellas es posible afirmar que Ma- 
ría y su esposo fueron discípulos de Jesús, que lo habrían acompa- 
ñado de Galilea a Jerusalén. Incluso algún autor, como Howard 1. 
Marshall en su obra El evangelio de Lucas (1978), opina que el discí- 
pulo innominado de Emaús fue la mujer de Clopás (= Cleofás). 


b) Prisc(il)a y Aquila (1 Cor 16,19; Rom 16,3-5; Hch 18,1-3.18; 
18,24-19,1) 


Se trata de una pareja de misioneros casados, artesanos, que combi- 
naron su itinerancia con la permanencia en algunas ciudades del im- 
perio, y que pusieron cuanto tenían (casa, bienes, y sus personas) al 
servicio del movimiento cristiano. La relevancia de esta mujer y de su 
esposo, se destaca porque su recuerdo pervive en la generación de las 
Pastorales, donde aparecen nombrados de nuevo (2 Tim 4,19). 


En dos ocasiones, el nombre de Prisc(il)a aparece antes del de 
Aquila: Rom 16,3 (cf. 2 Tim 4,19) y Hch 18,18, contraviniendo 
así los cánones sociales al uso (no así en Hch 18,2.26 ni en 1 Cor 
19,19). La explicación que se ha dado a este hecho incide en dos 
direcciones: por un lado, en que la categoría social de Prisc(il)a 
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sea más alta que la de su marido, y, por otro lado, al éxito que esta 
líder femenina ha tenido como agente de evangelización en las 
iglesias domésticas y en la misión itinerante. Pero, además, Pablo 
en ningún momento se refiere a ella como esposa (al contrario 
que en Hechos), sino que subraya el pleno compromiso de esta mu- 
jer en la tarea misionera en plano de igualdad e interdependencia con 
el varón. 


Prisc(il)a y su marido se movieron por tres grandes ciudades del 
Imperio romano. Combinaron su profesión como artesanos dedi- 
cados al negocio de la piel con la tarea misionera. Las fuentes los si- 
túan por primera vez como emigrantes judíos en Roma, de donde 
salieron cuando el emperador Claudio (41-54 d.C.) expulsó de allí 
alos judíos a causa de los desordenes creados entre grupos judíos y 
judeocristianos (Suetonio, Vida de los doce Césares, Claudio, 25). De 
allí se trasladaron a Corinto, donde ofrecieron hospitalidad a Pablo 
(Hch 18,2-3). Y finalmente viven en Éfeso, a donde llegaron acom- 
pañados de Pablo (Hch 18,18-19,1), y donde dieron hospitalidad 
a Apolo, a quien instruyen. Teniendo en cuenta que Pablo les envía 
saludos en su carta a los romanos, es plausible pensar que regresa- 
ron a Roma más adelante. 


Allí donde viven, Prisc(il)a y Aquila ofrecen su casa a la comunidad 
cristiana. Así se dice explícitamente de Roma (Rom 16,5) y de Éfe- 
so (1 Cor 16,19), pero puede deducirse indirectamente también de 
Corinto, ya que según Hch 18,2-3, fueron anfitriones de Pablo, y 
por extensión, de resto de la comunidad cristiana. No podemos sa- 
ber con certeza qué tipo de casa habrá ofrecido esta pareja, pero pu- 
diera ser que contaran con una domus no excesivamente pequeña, y 
con capacidad para las reuniones comunitarias, del tipo de la de 
otros cristianos significativos, como Gayo en Corinto (Rom 16,23, 
1 Cor 1,14) y Estéfanas (1 Cor 1,16; 16,16-18). 


Ambos son considerados como «colaboradores» (synergoi), el títu- 
lo más frecuente para referirse a los colaboradores de Pablo. Y co- 
mo tales, «expusieron su vida por mí» (Rom 16,4). El vocabulario 
paulino recuerda a otros textos donde Pablo alude a las dificultades 
y peligros que entraña la vida misionera, bien por los obstáculos y 
aprietos que pueden encontrar en los viajes, como también por otro 
tipo de situaciones familiares difíciles que podrían darse en las con- 
versiones al cristianismo (p. ej. en los matrimonios de mujeres cris- 
tianas con maridos no cristianos: 1 Cor 7,12-16; 1 Pe 3,1-2), o con 
los adversarios externos (Flp 4,2-3). Podría ser que esta pareja mi- 
sionera haya defendido a Pablo en Éfeso (cf Hch 19,23; 1 Cor 
15,32; 2 Cor 1,8-9). En concreto, con respecto a Prisca, podría pen- 
sarse silos riesgos corridos por esta evangelizadora podrían estar re- 
lacionados con los peligros que entrañaba la evangelización de mu- 
jeres paganas en sus propias Casas, una tarea que pudo estar ya 
desde el principio asociada con las mujeres cristianas, si se tienen en 
cuenta los códigos del mundo mediterráneo antiguo. 


Finalmente, los Hechos nos hablan de otra tarea realizada por 
Prisc(il)a y Aquila: la enseñanza (Hch 18,24-26), aunque a ninguno 
se le llame «maestro». De acuerdo con el testimonio de Hch 18,2- 
3, parece que esta pareja acogería en su casa de Éfeso a Apolo (co- 
mo Pablo lo había sido en Corinto). 


Ambos se atreven a corregir los conocimientos insuficientes del ju- 
dio alejandrino, Apolo, que daba muestras de ser «elocuente» y, 
además, «estaba impuesto en las Escrituras» (Hch 18,24). El texto 
lucano dice explícitamente: «le explicaron el camino de Dios con 
más exactitud» (Hch 18,26). Es fácil que Prisc(il)a y Aquila se apo- 
yaran en tradiciones orales, como otros muchos de los primeros in- 
tegrantes del movimiento de Jesús. Finalmente, Apolo, es enviado 
desde allí con una carta de recomendación para los cristianos de 
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sea más alta que la de su marido, y, por otro lado, al éxito que esta 
líder femenina ha tenido como agente de evangelización en las 
iglesias domésticas y en la misión itinerante. Pero, además, Pablo 
en ningún momento se refiere a ella como esposa (al contrario 
que en Hechos), sino que subraya el pleno compromiso de esta mu- 
jer en la tarea misionera en plano de igualdad e interdependencia con 
el varón. 


Prisc(il)a y su marido se movieron por tres grandes ciudades del 
Imperio romano. Combinaron su profesión como artesanos dedi- 
cados al negocio de la piel con la tarea misionera. Las fuentes los si- 
túan por primera vez como emigrantes judíos en Roma, de donde 
salieron cuando el emperador Claudio (41-54 d.C.) expulsó de allí 
alos judíos a causa de los desordenes creados entre grupos judíos y 
judeocristianos (Suetonio, Vida de los doce Césares, Claudio, 25). De 
allí se trasladaron a Corinto, donde ofrecieron hospitalidad a Pablo 
(Hch 18,2-3). Y finalmente viven en Éfeso, a donde llegaron acom- 
pañados de Pablo (Hch 18,18-19,1), y donde dieron hospitalidad 
a Apolo, a quien instruyen. Teniendo en cuenta que Pablo les envía 
saludos en su carta a los romanos, es plausible pensar que regresa- 
ron a Roma más adelante. 


Allí donde viven, Prisc(il)a y Aquila ofrecen su casa a la comunidad 
cristiana. Así se dice explícitamente de Roma (Rom 16,5) y de Éfe- 
so (1 Cor 16,19), pero puede deducirse indirectamente también de 
Corinto, ya que según Hch 18,2-3, fueron anfitriones de Pablo, y 
por extensión, de resto de la comunidad cristiana. No podemos sa- 
ber con certeza qué tipo de casa habrá ofrecido esta pareja, pero pu- 
diera ser que contaran con una domus no excesivamente pequeña, y 
con capacidad para las reuniones comunitarias, del tipo de la de 
otros cristianos significativos, como Gayo en Corinto (Rom 16,23, 
1 Cor 1,14) y Estéfanas (1 Cor 1,16; 16,16-18). 


Ambos son considerados como «colaboradores» (synergoi), el títu- 
lo más frecuente para referirse a los colaboradores de Pablo. Y co- 
mo tales, «expusieron su vida por mí» (Rom 16,4). El vocabulario 
paulino recuerda a otros textos donde Pablo alude a las dificultades 
y peligros que entraña la vida misionera, bien por los obstáculos y 
aprietos que pueden encontrar en los viajes, como también por otro 
tipo de situaciones familiares difíciles que podrían darse en las con- 
versiones al cristianismo (p. ej. en los matrimonios de mujeres cris- 
tianas con maridos no cristianos: 1 Cor 7,12-16; 1 Pe 3,1-2), o con 
los adversarios externos (Flp 4,2-3). Podría ser que esta pareja mi- 
sionera haya defendido a Pablo en Éfeso (cf. Hch 19,23; 1 Cor 
15,32; 2 Cor 1,8-9). En concreto, con respecto a Prisca, podría pen- 
sarse si los riesgos corridos por esta evangelizadora podrían estar re- 
lacionados con los peligros que entrañaba la evangelización de mu- 
jeres paganas en sus propias casas, una tarea que pudo estar ya 
desde el principio asociada con las mujeres cristianas, si se tienen en 
cuenta los códigos del mundo mediterráneo antiguo. 


Finalmente, los Hechos nos hablan de otra tarea realizada por 
Prisc(il)a y Aquila: la enseñanza (Hch 18,24-26), aunque a ninguno 
se le llame «maestro». De acuerdo con el testimonio de Hch 18,2- 


3, parece que esta pareja acogería en su casa de Éfeso a Apolo (co- 


mo Pablo lo había sido en Corinto). 


Ambos se atreven a corregir los conocimientos insuficientes del ju- 
dío alejandrino, Apolo, que daba muestras de ser «elocuente» y, 
además, «estaba impuesto en las Escrituras» (Hch 18,24). El texto 
lucano dice explícitamente: «le explicaron el camino de Dios con 
más exactitud» (Hch 18,26). Es fácil que Prisc(il)a y Aquila se apo- 
yaran en tradiciones orales, como otros muchos de los primeros in- 
tegrantes del movimiento de Jesús. Finalmente, Apolo, es enviado 
desde allí con una carta de recomendación para los cristianos de 
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Corinto (Hch 18,26), un dato que ratifica la autoridad que 
Prisc(il)a y Aquila tenían. Actúan como Pablo mismo hace, por 
ejemplo, con Febe (Rom 16,1). 


No es la única vez que una mujer enseña a un varón. Eusebio de Ce- 
sarea, Historia Eclesiástica 1, 9.11, deja constancia de la importancia 
de las mujeres en la transmisión oral: «<Papías, que vivió en estos 
mismos tiempos [de Felipe] hace mención de haber recibido un re- 
lato maravilloso de boca de las hijas de Felipe... El mismo Papías 
cuenta además otras cosas como llegadas hasta él por tradición no 
escrita, algunas extrañas parábolas del Salvador y de su doctrina, y 
algunas otras cosas todavía más fabulosas». 


c) Junia y Andrónico (Rom 16,7) 


Estamos ante una pareja misionera dedicada a la difusión del Evan- 
gelio, algo que concuerda muy bien con el uso más frecuente del 
término «apóstol» en Pablo: designar así a los misioneros itineran- 


tes que predican el Evangelio (2 Cor 11,4-6.13; 12,11-12). 


Ambos son judeocristianos helenistas, convertidos antes que Pablo, 
y contaban con una autoridad extraordinaria. El haber colaborado 
activamente con Pablo es un honor para él y una credencial que os- 
tenta para pedir hospitalidad a la comunidad de Roma. Pablo los lla- 
ma «apóstoles», un título que Pablo reivindica para él mismo y que 
no circunscribe a los Doce. El porqué de esa denominación se en- 
tiende a la luz de las razones con las que él defiende su propio apos- 
tolado: ha tenido un encuentro personal con el Resucitado y ha re- 
cibido una misión (1 Cor 15,5-9; cf. 1 Cor 9,2; Gal 1,1), como 
puede ser llevar la colecta a Jerusalén (2 Cor 8,3). Ahí radica su au- 
toridad, aunque no pueda hablarse de «cargos» establecidos. 


Los dos han sufrido prisión, marca por excelencia del apostolado 
(cf. 1 Cor 4,9-15 y 2 Cor 10-12). Los apóstoles aparecen como 
«condenados a muerte», «espectáculo para el mundo», son des- 
honrados, ultrajados y perseguidos, padecen hambre, sed, desnu- 
dez, naufragios, peligros en los viajes y por parte de todos. 


La singularidad del dato de Rom 16,7, hablando de una mujer após- 
tol se deja ver en la discusión —eso sí, moderna— sobre si Junia es 
nombre femenino o masculino, y sobre el significado del término 
<episemos», «notable» o «conocido». Tanto las tradiciones anti- 
guas (Vulgata, Sahídico, copto y las versiones siriacas) como los co- 
mentadores patrísticos han sido unánimes en leer el nombre de Ju- 
nia como femenino, un dato que concuerda con el hecho de que 
Junia es un nombre común romano de mujeres de una familia aris- 


MUJERES, ANIMACIÓN COMUNITARIA Y EVANGELIZACIÓN 


tocrática, o de esclavas liberadas de la misma. Si se admite que Junia 
es mujer, el problema se plantea entonces con «episémos», porque 
en este caso se traduce como «estimada» o «conocida», mientras 
que si se considera que es nombre de varón, la traducción cambia 
entonces a «notable». 


Además, Pablo cita a otras dos parejas misioneras, de las que solo 
nos han llegado sus nombres: Filólogo y Julia, Nereo y su «herma- 


na» (Rom 16, l 3). 


1.3. Tecla: un modelo atrayente 
de colaboración en la misión 


Su historia se recoge en un fragmento de los Hechos de Pablo y Tecla), 
un documento apócrifo que no solo pretende edificar y entretener, si- 
no que tiene huellas de haber debatido contra alguna forma de gnos- 


ticismo, presentándose el autor con posturas ciertamente ortodoxas. 
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Tecla, coprotagonista con Pablo de este fragmento de los Hechos 
de Pablo, es presentada como misionera itinerante, predicadora de 
la Buena Noticia de Jesucristo y dotada del ministerio de curación, 
según el testimonio de un manuscrito del s. VI d.C. sobre los Hechos 
de Pablo y Tecla en Seleucia. Aunque no se pueda afirmar la historici- 
dad del relato, la caracterización de Tecla debió ser plausible para el 
mundo social de quien escribió esta obra, la transmitió y la escuchó. 
En la narración bien han podido quedar reflejadas las tensiones que 
las mujeres sufrieron al unirse a los primitivos grupos cristianos, y las 
aspiraciones de bastantes de ellas con respecto a la vida ascética y a 
los viajes; del mismo modo que el relato transmite elementos signi- 
ficativos sobre el papel de las mujeres carismáticas ambulantes en 
relación con las distintas comunidades locales. Tecla, ensalzada en el 
relato, se muestra como un modelo para las mujeres que desean se- 
guir su estilo de vida. 


La narración contiene muchas informaciones que no analizaremos, 
ya que nuestro propósito es mostrar la interacción entre Tecla y el 
apóstol. Es interesante mostrar cómo evoluciona narrativamente la 
relación con Pablo, ya que Tecla representó un modelo para mu- 
chas mujeres creyentes durante siglos. 


El relato comienza con la conversión de Tecla a propósito de la pre- 
dicación del apóstol sobre «la pureza, la fe en Cristo y la oración» 
(HchPITe 7), que Tecla escucha sin moverse día y noche, sin comer 
ni beber (HchPITe7.8) de la ventana donde está («pegada a ella co- 
mo una araña», dirá su madre). 


La relación que empieza a fraguarse con el apóstol incluso antes de 
la conversión es calificada por su madre de «apego» a un extranje- 
ro, que «predica palabras brillantes y engañosas» (HchPITe 8). 
Teoclía, madre de Tecla, acusa a Pablo de agitar a la ciudad entera y 


a Tecla, estableciendo así una vinculación entre la figura femenina y 
la ciudad (HchPITe 9). Para ella, su hija está sujeta por un deseo in- 
sólito (extraño, inaudito) y una pasión temible (maléfica, extraña, 
poderosa), y termina afirmando que la virgen ha sido conquistada 
(HcPITe 9). Las palabras del prometido, Tamiris, dejan de mani- 
fiesto que Tecla ha perdido la razón: «¿qué clase de pasión te ha po- 
seído (dominado) dejándote estupefacta (atónita)? (HecPlTe 
10). Los signos los enumera la Teoclía (HcPITe 10): permanece 
sentada en ese modo, mira hacia abajo, no responde, y está del todo 
demente, fuera de sí. 


En la voz de sus críticos, Tecla es descrita como enamorada del 
apóstol. No obstante, la narración mostrará que se trata de un amor 
espiritual, algo a lo que apunta ya desde el principio, cuando el na- 
rrador describe la atracción de Tecla: ella permanece en la ventana 
porque «llena de alegría se sintió arrastrada a la fe» (HchPITe 7). 
Ella desea igualmente «ser considerada digna de estar en presencia 
de Pablo», pero el texto afirma igualmente que lo que deseaba con 
ello es «oír la palabra de Cristo» (HchPITe 7). De hecho, a pesar de 
lo que la dicen su madre y su prometido, Tecla «continuaba absor- 
ta en las palabras de Pablo» (HchPITe 10). Y cuando ya Pablo está 


en prisión, se las arregla para ir a la cárcel sobornando con sus joyas. 


al portero de su casa y al carcelero, para ver a Pablo y seguir escu- 
chando de sus labios «las grandezas de Dios», HchPITe 18). Su fe, 
no obstante, está muy vinculada a la figura apostólica: «la fe de Te- 
cla aumentaba mientras besaba sus cadenas [de Pablo ]», HechPlTe 
18). El narrador dirá que sus familiares, al encontrarla en la cárcel la 
vieron «como encadenada por el amor» (HchPITe 19). El término 
usado para «amor» (storgé), significa «ternura, amor paternal o fi- 
lial»; por tanto, el narrador utiliza un término que no alude al ena- 
moramiento de una pareja, sino a la vinculación familiar, podría 
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pensarse en razón de la fe. Se visibiliza a Tecla más bien como discí- 
pula, muy fuertemente unida al apóstol como padre, por lo que el 
vocablo indicaría. 


Durante la primera condena de Tecla en Iconio, su ciudad natal, es- 
ta sigue aún muy vinculada al apóstol. No quita los ojos de Pablo 
mientras el gobernador la interroga, y cuando ya Pablo ha sido ex- 
pulsado de la ciudad y ella condenada a la hoguera, la narración di- 
ce que ella «como un cordero anda oteando al pastor en el desier- 
to, así buscaba Tecla a Pablo. Mirando entre la gente, vio al Señor 
sentado en la figura del apóstol, y dijo: Como si yo no fuera capaz de 
resistir, ha venido Pablo a contemplarme. Y continuó mirando, pe- 
ro él subió al cielo» (HchPITe 21). Pablo representa para ella la fuer- 
za para resistir en el momento en que se enfrenta al martirio; más 
aún, tiene una visión del Señor en la figura de Pablo, que le da fuer- 
za. De hecho, el gobernador quedará admirado de su gran fortaleza 
(HchPITe 21). Es importante, no obstante, que el texto dice que la 
visión termina y Tecla afronta la hoguera «haciendo el signo de 
la cruz» (HchPlTe 22). 


La vinculación entre ambos personajes se resalta también desde Pa- 
blo, quien una vez liberado y estando con Onesíforo y su familia en 
una tumba al aire libre, ayunan. La narración enfatiza, no obstante, 
la oración y el ayuno de Pablo durante seis días, porque se lamenta 
por Tecla. Así selo comunica a la virgen el hijo de Onesíforo, que la 
encuentra cuando va a comprar comida (HechPITe 23). Inmediata- 
mente después el relato nos muestra a Pablo rezando de rodillas e 
implorando: «Padre de Cristo, que el fuego no toque a Tecla, sino 
ayúdala, pues es tuya» (HechPlTe 24). 


Salvada del fuego Tecla sigue buscando a Pablo (HechPlTe 23), y 


cuando lo encuentra exclama, como respuesta a la súplica que Pa- 


blo acaba de pronunciar: «Padre, hacedor del cielo y de la tierra, Pa- 
dre de tu Hijo amado Jesucristo, te bendigo porque me has salvado 
del fuego para ver a Pablo». Todavía la bendición de Tecla pivota 
fundamentalmente sobre Pablo, lo que cambiará muy poco des- 
pués en Antioquía. 


Una vez juntos, Tecla confiesa a Pablo su deseo de seguirlo, y para 
ello, su decisión de cortarse la cabellera (HechPlTe 25). Pablo no pa- 
rece fiarse mucho de Tecla, de su fortaleza, y ella replica pidiéndole 
el bautismo, «el sello de Cristo», de modo que ninguna tentación 
(sobre todo el texto se refiere a la de casarse) la venza. Pero, Pablo le 
pide esperar (HechPITe 25). 


El motivo de «convertirse en varón» es una de las metáforas habi- 
tuales en la literatura cristiana primitiva, para hablar de una mujer 
que, superando la debilidad que le es inherente, logra adquirir la per- 
fección moral y espiritual, que es equiparada a lo masculino (vir). Al 
empezar su caminar disfrazada de hombre, la narración da un giro 
en la persona de Tecla como «pareja» de Pablo. A partir de enton- 
ces, la retórica de la argumentación resaltará el mayor protagonis- 
mo de la asceta, que adquiere con este gesto libertad para moverse; a 
partir de ahora, se entenderá su referencia a Pablo sin perder su auto- 


nomía personal, Entonces empezará su predicación, se bautizará'a sí 


misma y enseñará, como el mismo Pablo y otros varones cristianos. 


Pablo y Tecla entran juntos en Antioquía, y allí Tecla, por sí misma 
—el relato dice que Pablo se desentiende («no conozco a la mujer 
de la que hablas, pues no es mía»>)- se defiende frente al magistra- 
do sirio Alejandro que la rodea con sus brazos en plena calle, y le 
avergúenza desgarrándole la clámide y arrancando la corona de su 
cabeza, lo que la vale ser condenada a las fieras (HechPlTe 26-27). El 
relevo en el apoyo a la asceta cristiana lo toman con decisión y co- 
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raje en este momento de la historia, Trifena y las mujeres de la ciu- 
dad que protestan contra la injusta sentencia. 


El castigo de sufrir el martirio en el teatro destrozada por las fieras 
salvajes la convierte en «confesora de la fe», es decir, se la adjudica, 
aunque no se explicite, el carisma de «confesor». De ahí también 
que la narración no tenga problema en que Tecla se adjudique la 
autoridad para bautizarse a sí misma, como un sello de su confesión, 
en lugar del martirio físico, así como la confirmación para viajar y 
enseñar como una confesora que ha sobrevivido al martirio. 


Todavía después del episodio de Antioquía, no obstante, Tecla bus- 
ca a Pablo por todas partes y sabiendo que estaba en Mira se dirige 
allí, tomando esclavos de ambos sexos, ciñéndose y ajustándose la 
túnica como una capa varonil, descripción que conectaría con lo 
que previamente hemos dicho del «convertirse en varón». Como 
ya ha sucedido desde el principio, Tecla demuestra una gran deter- 
minación de seguir a Pablo, a pesar y por encima de todo. Dicha de- 
terminación y claridad de ideas concuerda bien con el hecho de que 
pertenece a las élites sociales, pero también a la fuerza de la fe que ha 


arraigado en ella. 


Tecla se alza progresivamente ante los ojos del lector/a como una 
mujer dotada del ministerio de la palabra, a la vez que se va perfilan- 
do cada vez más como un personaje autónomo y activo, que en- 
tiende su tarea en paralelo a la que el apóstol realiza. 


Cuando llega donde Pablo, después de todo lo que la ha sucedido 
en Antioquía, el texto dice que Pablo la escuchó muy maravillado y 
todos los que estaban en casa de Hermias quedaron fortalecidos 
por su palabra por el relato que ella hace (HchPITe 41). Incluso an- 
tes de que Pablo confirme su idea de ir a Iconio y le encargue predi- 
car allí (HchPITe 41), Tecla ya había instruido en la palabra de Dios 


en Antioquía, en casa de Trifena, provocando que muchos creyeran 
(HchPITe 39), y había dado testimonio de la fe ante el gobernador 
de Antioquía (HchPlTe 37-38). Tecla comunica a Pablo su bautis- 
mo, después de todas las pruebas pasadas que dan testimonio de su 
fortaleza. No le pide que lo avale, sino que afirma que su origen es de 
Dios. Con esa fuerza, Tecla siguió su camino «iluminando a mu- 


chos con la palabra de Dios» (HchPITe 43). 


2. Tarea evangelizadora de las mujeres 
en las familias 


Los estudios recientes sobre las mujeres en los orígenes cristianos 
han llamado igualmente la atención sobre el papel que las mujeres 
desempeñaron en las familias, fueran estas integradas por miem- 
bros creyentes o no. 


2.1. Educar cristianamente a los hijos e hijas 


Eunice, la madre de Timoteo. En el contexto del segundo viaje 
misionero de Pablo (Hch 15,36-18,22), encontramos la breve alu- 
sión a la madre de Timoteo en Listra (Hch 16,1). De ella se dice 
que era una judía creyente. No es fácil determinar el significado del 
apelativo «creyente» (pistés), pero parece muy plausible que se tra- 
te de una cristiana. 


Este dato cobra mucha más relevancia si se mira a la luz de la otra men- 
ción que hay de esta mujer en el Nuevo Testamento, podríamos pen- 
sar que se trata de una mujer cristiana. En 2 Tim LS se dice que junto 
con la abuela de Timoteo, Loide, la madre de Timoteo, llamada Euni- 
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ce, ha contribuido a que la fe arraigue en Timoteo, uno de los princi- 
pales colaboradores de Pablo. Por tanto, se clarifica la información de 
Hechos, y podríamos decir que Eunice era una creyente cristiana. 


Pero, además, este texto de Timoteo destaca su función educadora 
de cara a la expansión y arraigo del cristianismo. Ambas mujeres 
aparecen juntas en la tarea de educar religiosamente a Timoteo, al- 
go muy plausible, dado que las fuentes antiguas reflejan la estrecha 
relación que se establece entre las hijas casadas y sus madres. 


La referencia de Timoteo sobre Eunice y Loide nos permite pensar 
que otras muchas mujeres, en algunos casos viudas, o bien casadas 
con un marido no creyente, habrían podido influir para que sus hi- 
jos e hijas se adhirieran a la fe cristiana, algo muy valorado en los co- 
mienzos del cristianismo. Ef 6,1-4 contiene un pequeño corpus de 
instrucciones que recibirían los hijos e hijas, y, por su parte, 1 Cle- 
mente 21,6.8; Didajé 4,9; Policarpo, Carta a los filipenses 4,2, refieren 
la gran importancia de instruir a los hijos. 


2.2. Ser evangelizadoras en los matrimonios 
con no creyentes 


Los matrimonios entre creyentes y no creyentes fueron una realidad 
en los orígenes cristianos. No fueron situaciones fáciles, especialmente 
cuando el cónyuge varón no era cristiano y sí lo era, en cambio, la mu- 
jer. La situación inversa es difícil que se diera ya que lo más probable es 
que un hombre cristiano no se casara con una mujer no cristiana. 


Ya en la primera generación, Pablo abordó esta problemática en su 
correspondencia con la comunidad de Corinto, e invitó a ambos a 
«vivir en paz» (1 Cor 7,15), si bien parece más plausible que el 
apóstol enfrente en su carta los conflictos que han surgido en esta 


comunidad cuando las mujeres casadas con no creyentes que opta- 
ron por separarse de sus maridos. Las razones de querer separarse, 
probablemente se deben al hecho de que de ese modo se liberarían 
de conductas inmorales y de tensiones intrafamiliares a causa de su 
fe. Pablo los insta a permanecer casadas porque son un potencial 
evangelizador del cónyuge y de los hijos: «Pues ¿qué sabes tú, mu- 
jer, si salvarás a tu marido? Y ¿qué sabes tú, marido, si salvarás a tu 
mujer?» (1 Cor 7,16). 


La problemática de las mujeres casadas con maridos no cristianos 
reaparece en 1 Pe 3,1-6, en algunos grupos creyentes de Asia Me- 
nor, que viven una situación de hostilidad, sufrimiento, descrédito y 
exclusión. El autor anima a estas comunidades a destacar por una 
conducta intachable, de modo que no sean rechazados más y, al 
mismo tiempo, les exhorta a comportarse de acuerdo con el mode- 
lo patriarcal y jerárquico de la casa grecorromana. 


En este sentido, encontramos el código doméstico del capítulo ter- 
cero, al que ya hemos hecho alusión en el capítulo anterior. En este 
momento, solamente señalamos que si bien el autor insta a las mu- 
jeres a someterse a la autoridad del marido, la argumentación incide 
en la posibilidad que tienen estas mujeres de ganar a sus esposos pa- 
ra la vida cristiana con su ejemplo, no con su palabra. De una manera 
más bien cauta e indirecta, el autor de la primera de Pedro recono- 
ce la efectividad de las mujeres en la evangelización de sus familias 
no cristianas. 


La casa es, por tanto, concebida como un lugar de evangelización, 
pero el hecho de incidir en que sea «sin palabras» (1 Pe 3,1) pare- 
ce indicar que el autor opta porque las esposas mantengan en se- 
creto su filiación cristiana. En función de la evangelización el autor 
se atreve, en este caso, a desafiar las creencias mediterráneas y 
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aprueba el hecho de que una mujer elija una religión diferente a la 
de su marido. La mujer puede mostrar una conducta deshonrosa en 
su ambiente desobedeciendo a su marido, pero la motivación de 1 
Pedro es clara: el deseo de convertir a los no creyentes. 


Justino en la Segunda apología (c. 155) relata cómo una mujer cris- 
tiana solicita el divorcio de su marido no cristiano en Roma, des- 
pués de haber intentado evangelizarlo con la palabra (al contrario 
de lo que pedía la 1 Pedro). Parece tratarse de una mujer relativa- 
mente rica que, ante la conducta inmoral de su marido, decide di- 
vorciarse, enfrentándose valerosamente con la hostilidad de la so- 
ciedad grecorromana (el marido la acusará de ser cristiana y el 
asunto llegará a los tribunales; ella pide una moratoria que se le con- 
cede, aunque la consecuencia será que el ataque se desplazará hacia 
su maestro cristiano, Tolomeo, que sufrirá el martirio). Se presenta 
como una mujer con una gran determinación y coraje. 


El relato deja entrever que si bien, ya en el siglo 11, los documentos 
cristianos parecen inclinarse por afirmar la importancia de la vida 
matrimonial, este desarrollo no fue uniforme. En la narración queda 
constancia de que al menos algunos grupos cristianos creyeron que 
no en todas las circunstancias era necesario mantener el matrimo- 
nio (separándose así de la argumentación de 1 Cor 7 y 1 Pe). Es de- 
cir, la mujer de la que habla Justino entiende que seguir viviendo 
con su marido no creyente supone vincularse a la sociedad pagana, 
simbolizado en la expresión: «para no hacerse cómplice de tales ini- 
quidades e impiedades, permaneciendo en el matrimonio y com- 
partiendo mesa y lecho con hombre tal» (Apología Il, 2.6). 


Los resultados de cara a la evangelización y conversión de nuevos 
miembros para las comunidades no se pueden valorar con exacti- 
tud. Ahora bien, algunos datos nos permiten creer que las mujeres 


casadas con no creyentes contribuyeron en alguna medida a la con- 
versión de sus esposos (p. e, Mónica, la madre de Agustín, convirtió 
a su marido, Confesiones 9,19-22), o de sus hijos (como Timoteo, 
educado en la fe cristiana por su madre Eunice y su abuela Loide, 
como Leta que fue influida por la piedad de su madre, Carta 107 de 
Jerónimo a Leta), y estos a Su vez, podían influir en otros miembros 
de la familia (como la hija de Leta sobre su abuelo). 


No obstante, lo que sí deja entrever el relato de Justino es la fuerte 
determinación de la mujer por permanecer en la fe cristiana. De ma- 
nera indirecta, Justino nos presenta a una mujer —como probable- 
mente otras muchas— que se visibiliza por una fe grande y fuerte, a 
pesar de los sufrimientos, de la persecución, etc. 


La difícil situación de las mujeres cristianas en estos matrimonios 
mixtos se refleja también en un texto de Tertuliano en el 177 d.C. Es- 
tas mujeres, según el apologeta cristiano, pueden sufrir la reacción ne- 
gativa de sus maridos, a pesar de ser ejemplo de una vida virtuosa: 


El marido, que ya no es celoso, echó de su casa a la esposa, que ya es 
honesta; el padre, en otro tiempo paciente, expulsó al hijo que ya es su- 
miso; el señor, antes afable, apartó de su presencia al siervo que ya es 
fiel: porque les ofende quien se enmienda con este nombre [el de 
«cristiano» ]. ¡No es tan grande el bien que con esto consiguen co- 
mo su odio a los cristianos! 


No siempre las relaciones fueron conflictivas. De hecho, Ignacio de 
Antioquía saluda posiblemente a otra mujer de la que no conocemos 
su nombre, la esposa de Epitropos (sea este un nombre propio o 
bien indique el oficio de «administrador» ), con su casa y sus hijos 
(Carta a Policarpo 8,2) una de las múltiples mujeres casadas con no 
creyentes, que contribuyeron al crecimiento y consolidación del 
movimiento cristiano en los primeros siglos. En su caso, parece que 
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el marido no habría puesto dificultades al ejercicio del patronazgo 
de esta mujer, aunque como bien sabemos otros testimonios cris- 
tianos dejan constancia de los graves problemas de las mujeres en 
estos matrimonios mixtos (1 Pedro y Justino). En el testimonio de 
Ignacio encontramos la evidencia de una mujer casada con un no 
creyente, probablemente con medios económicos, que parece ha- 
ber tenido un papel activo en la Iglesia de comienzos del siglo 11. 


Por otra parte, la literatura conocida como Hechos apócrifos de los 
apóstoles aporta muchos relatos que se decantan por no mantener 
los matrimonios mixtos, probablemente muy influenciados por las 
tendencias ascéticas presentes en estos textos. La exhortación a la 
continencia lleva a las protagonistas de estas narraciones incluso al 
martirio. En los Hechos apócrifos de Andrés tenemos el ejemplo de 
Maximila, quien dice a su marido: «Amo, Egeates, amo. Y lo que 
amo no tiene nada de las cosas del mundo como para que puedas 
percibirlo. De noche y de día, me inflama y me quema de cariño. Y 
de ello, que tú no podrías ver por ser difícil, tampoco me podrás se- 
parar, porque es imposible. Déjame, pues seguir mis relaciones con 
él, a mí que solo en él encuentro descanso» (HchAnd 23); las cua- 
tro concubinas de Agripa, quienes al convertirse se decidieron a no 
compartir más el lecho de este, según la narración de los Hechos 
apócrifos de Pedro (HchPe 33); así mismo, Migdonia, al escuchar 
la predicación de Tomás se convierte y comienza a llevar una vida 
de castidad, lo que provoca el conflicto con su marido Carisio 


(HchTom 82-133). 


2.3. El papel de las esclavas cristianas en las familias 


La conversión de esclavos y esclavas es un hecho atestiguado prác- 
ticamente desde el comienzo del movimiento cristiano. Algunos 


nombres citados en el Nuevo Testamento, como Rosa (Hch 
12,13); Tíquico (Hch 20,4), Eutico (Hch 20,9; Col 4,7; E£6,21; 2 
Tim 4,12; Tit 3,12); Onésimo (Col 4,9), son ejemplo de la presen- 
cia de personas no libres en medio de las comunidades creyentes, y 
en algunos casos, con posiciones reconocidas de liderazgo. La Di- 
dajé, de finales del siglo 1, y la Carta a Bernabé, del siglo 11, exhortan a 
los dueños a no maltratar a su esclavo y esclava, «que esperan en el 
mismo Dios» que ellos; luego entienden que son cristianos (Dida- 
jé4,10; Carta a Bernabé 19,7). Ignacio en su Carta a Policarpo (c.110 
d.C.) habla igualmente de esclavos y esclavas creyentes (4,3). Tam- 
bién alguno de los principales opositores al cristianismo, como Cel. 
so, critica al nuevo movimiento. Celso afirmará que solo puede per- 
suadir a «necios, plebeyos y estúpidos, a esclavos, mujerzuelas y 
chiquillos» (Contra Celso III, 4.50). Por Plinio sabemos de la exis- 
tencia al menos de dos esclavas que eran diáconos en la zona de 
Asia Menor a comienzos del siglo 11 (Plinio el Joven, Cartas X, 96). 
En los Hechos apócrifos de Pablo y Tecla, cuando la reina Trifena 
se convierte por la predicación de Tecla, también lo hacen la mayo- 
ría de sus sirvientas (HchPITe 39). Aunque no conocemos mucho 
de sus vidas, es plausible que pertenecieran a familias cristianas y pa- 
ganas. Las situaciones que habrían de afrontar en uno y otro caso se- 
rían diferentes. 


En las primeras comunidades cristianas no se hablará de abolir la es- 
clavitud, como puede muy bien verse a partir de los códigos do- 
mésticos (Col 3,22-4,1; E£6,5-9; 1 Tim 6,1-2; Tit2,9-10; 1 Pe 2,18- 
25), o en la misma correspondencia del apóstol Pablo, quien envía 
a Onésimo de nuevo a casa de su amo, Filemón. Lo que sí encon- 
traremos es la recomendación y exhortación a darles un trato hu- 
mano. Es lo que Theissen denominó «patriarcalismo del amor», 
como ya explicamos en el capítulo cuarto de esta parte). 
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a) Esclavos creyentes en los grupos familiares 


La conversión de familias enteras está atestiguada en las exhortacio- 
nes que encontramos en Colosenses (3,22-4,1) y Efesios (6,5-9) o 
primera de Timoteo (6,2), lo que favoreció la integración de escla- 


vos en el movimiento cristiano. 


Los códigos que se conservan en las epístolas a colosenses y efesios 
parecen estar dirigidos a dueños cristianos. No se elimina la desi- 
gualdad social que comporta el ser libre o esclavo, sino que se trata 
en ellos de suavizar esas tensiones sociales mediante un principio 
ético que subraya el amor de los más fuertes hacia lo más débiles, 
que han de velar y cuidar de ellos, mientras que los de mejor estatus 
les reconocen y obedecen. El mantenimiento de las estructuras so- 
ciales, si bien suavizadas por la fe en Jesús, contribuía a que el movi- 
miento cristiano no fuera visto como una amenaza de desintegra- 
ción social, lo que, no obstante, no eliminaba las ambigiedades y 
dificultades internas. De hecho, el amplio espacio que se dedica en 
el código doméstico de colosenses a la relación amo-esclavo, puede 
significar que se están dando problemas en la comunidad, y que al- 
gunos miembros del estamento servil han podido reivindicar un or- 
den distinto basándose en la predicación de Pablo a los gálatas (Gal 
3,2; cf. 1 Cor 7,21-22), o bien, porque se ha producido alguna situa- 
ción injusta o abusiva. 


En el código de Colosenses se pide a los esclavos (varones y muje- 
res) que obedezcan a sus amor y que lo hagan «en el temor del Se- 
ñor» (Col 3,22). Se iguala ese modo de comportarse al de servir a 
Cristo (Col 3,24); se desplaza la recompensa de sus acciones al fu- 
turo (Col 3,24), y se apunta a un castigo justo si se desobedece (Col 
3,25). A los amos, en cambio, se les pide que den a sus esclavos «lo 
que es justo y equitativo», y se añade también una motivación teo- 


lógica: «también vosotros tenéis un amo en el cielo» (Col 4,1). Se 
limita el ejercicio del poder omnímodo que un dueño podía tener 
sobre sus esclavos y esclavas. Algo similar sucede en el código de 
Efesios, donde las justificaciones son similares en el caso de los es- 


clavos y de los amos (Ef 6,5-9). 


Una postura semejante a colosenses y efesios se encuentra en la Di- 
dajé (4,10-11) y en la Carta a Bernabé (19,7). La Didajé utilizará in- 
cluso un lenguaje inclusivo: esclavo y esclava; y es significativo que 
comienza exhortando a los dueños a no maltratar a sus esclavos 
cristianos. En la Carta a Policarpo, lgnacio de Antioquía insta a los 
dueños a <no tratar altivamente» a sus esclavos y esclavas; del mis- 
mo modo que pide a estos que se muestren como los «mejores es- 
clavos, a fin de alcanzar de Él una libertad más excelente» (4,3). 


Es claro que en estos textos las comunidades creyentes que están 
detrás optan por mantener el orden patriarcal de la casa, introdu- 
ciendo principios éticos correctivos en las formas de relación entre 
esclavos y amos. 


En las familias paganas también encontramos esclavos y esclavas 
desde finales del siglo 1, y esto trajo la preocupación por su situación, 
que sin duda sería difícil en más de una ocasión, especialmente para 
las mujeres. Al mismo tiempo, el movimiento cristiano fue cons- 
ciente del potencial evangelizador que tenían en esos contextos fa- 
miliares. 


La presencia de estos esclavos (varones y mujeres) en familias no 


creyentes puede deducirse de algunas referencias en la primera car- 
ta de Pedro y en la primera a Timoteo, y en Tito. Al menos en estos 
textos las exhortaciones se dirigen a los esclavos. Nada se dice a los 
dueños de los mismos, quienes podrían ser creyentes o no. En la pri- 
mera a Timoteo, después de hablar de «someterse al yugo de la es- 
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clavitud» y de someterse a sus dueños, el autor especifica que en el 
caso de que sean creyentes, los esclavos (hombres y mujeres) de- 
ben servirlos mejor «por ser creyentes y amigos del Señor» (1 Tim 
6,1-2). En cualquier caso, es claro que en la primera de Timoteo, el 
autor está preocupado con la visibilidad de la comunidad creyente 
hacia fuera, y con que sus comportamientos no sean considerados 
una amenaza al orden establecido. En el caso de los esclavos, por 
ello mismo, subraya la obediencia sumisa de estos a sus dueños, tan- 
to si son paganos, como si son cristianos. En el caso de que los amos 
sean creyentes se insiste en una mayor obediencia hacia ellos, es de- 
cir, en que no salten los límites que son inherentes a dicha relación, 
utilizando erróneamente, a juicio del autor, las relaciones de her- 
mandad dentro de la comunidad cristiana. 


Tanto en la primera de Timoteo, en Tito, como en la primera de 
Pedro, no se hace alusión a los deberes de los amos con respecto a 
los esclavos, algo que enfatiza la asunción del modelo patriarcal de 
la casa en la sociedad grecorromana, porque se considera que este 
es más adecuado en la relación con el mundo. 


En la primera de Pedro (2,18-25) se advierten las difíciles situacio- 
nes que la incorporación de esclavos y esclavas al movimiento cris- 
tiano trajo consigo. Si pertenecían a familias paganas, lo han hecho 
abandonando la religión oficial y al margen del paterfamilias. De es- 
ta manera se agudizaban las tensiones existentes en la sociedad y, 
por ello, el autor exhorta a acomodarse a las estructuras vigentes y, en 
consecuencia, a algunos valores imperantes. Y eso, a pesar de todo 
el sufrimiento que pueda comportar tal sumisión. 


En su artículo sobre las teologías feministas del sufrimiento, Betsy ]. 
Bauman-Martin (2004) avanza la hipótesis de que, en concreto el 
texto de 1 Pe 2,18-39, guarda la memoria de las esclavas cristianas se 


habrían resistido a los reclamos sexuales de sus dueños, provocando 
con ello, que fueran castigadas. Según esta autora, la «sumisión» que 
se les pide es que soporten el sufrimiento que su actitud rebelde, na- 
cida de su compromiso cristiano, y por tanto, «correcta» (agatha- 
poieó ), les ocasiona. La autora se posiciona así en contra de la opinión 
de Elizabeth Schissler Fiorenza y David Balch, quienes defienden 
que el autor les está pidiendo a las mujeres (también a los escla- 
vos) que se sometan al dominio (en todas las esferas, también la se- 
xual) de sus amos. Según Bauman-Martin, el autor de la primera de 
Pedro estaría más bien animando a las esclavas a seguir desobede- 
ciendo (de ahí su insistencia en que seguirán sufriendo), y en ese 
sentido, a acoger las consecuencias de su conducta cristiana. Si la 
perspectiva de esta autora es correcta, entonces la primera de Pedro 
testimonia el compromiso audaz de esclavos y esclavas en los con- 
textos paganos. 


b) Posibilidades y dificultades de las esclavas en los grupos familiares 


— Las esclavas (y esclavos) creyentes podían ejercer influencia sobre 
otros esclavos y esclavas y también sobre los miembros de las familias 
paganas para que se convirtieran al cristianismo (fueran estos los ni- 
ños que podrían estar a su cuidado o las mismas señoras de las casa), 
lo que supondría una grave amenaza al orden social establecido. 


— Si toda la familia no se había convertido, y en cambio sí la dueña 
de la casa, una esclava cristiana se convertiría en una gran aliada pa- 
ra que la señora asistiese, por ejemplo, a las reuniones comunitarias 
(Ross S. Kraemer, 1992). 


— Uno de los conflictos que pudo plantearse fue el económico. Sus 
dueños perdieron perder oportunidades económicas sacando parti- 
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do de algunas cualidades de estos (como por ejemplo, se narra en el 
problema que Silas y Pablo tienen a causa de una esclava que el após- 
tol ha exorcizado, perdiendo sus dotes adivinatorias, Hch 16,16-21). 


- Sufrimientos de los esclavos y esclavas creyentes en casas paganas: 
2) las esclavas y los esclavos jóvenes podían ser requeridos para el pla- 
cer sexual de sus dueños, algo que contrastaba abiertamente con los 
principios éticos del cristianismo, y que habría planteado más de una 
duda sobre su completa incorporación al movimiento cristiano (cf 
discusión sobre la porneia en 1 Cor 5-7); b) más aún, de acuerdo con 
las fuentes del período grecorromano, los dueños podían vender a sus 
esclavos para ejercer la prostitución; c) unos y otras podían ver di- 
sueltos los lazos matrimoniales si el dueño decidía venderlos por se- 
parado, o quedarse con uno y vender al otro miembro de la pareja. 


— Una de las situaciones que debieron presentarse muy pronto en 
los grupos de creyentes en Cristo fueron las expectativas que escla- 
vos y esclavas tuvieron de verse libres de los lazos de la esclavitud. Es- 
to pudo causar algunos problemas, ya que Ignacio de Antioquía los 
insta a no buscar «afanosamente cobrar la libertad a expensas de la 
comunidad, no sea que se hallen esclavos de la codicia» (Carta a Po- 
licarpo, 4,3). Este autor, como ya hizo Pablo (1 Cor 7,21-23: <... aun- 
que puedas hacerte libre, aprovecha más bien tu condición de escla- 
vo») lo desaconseja, y la justificación que da es que estos no se 
conviertan en «esclavos del deseo [epithymia]». Pablo dirá que no 
se hagan «esclavos de los hombres», es decir, que se hagan depen- 
dientes de sus propios criterios y deseos (1 Cor 7,23). Además de 
esta justificación, bien podría ser que, en el caso de esclavos de fami- 
lias paganas, el cristianismo tuviera la esperanza de la conversión de 
estas al cristianismo, reconociendo así de manera indirecta —y des- 
de luego también no crítica con respecto al statu quo- el potencial 
de estos hombres y mujeres sometidos a esclavitud. 


3. Evangelización de las mujeres 
en la profesión 


Sabemos que quienes se convertían permanecieron, por regla gene- 
ral, en sus trabajos y tareas habituales. Ya Pablo había dicho: «cada 
uno viva según los dones que el Señor le repartió y según era cuando 
Dios lo llamó: esto ordeno en todas las iglesias» (1 Cor 7,7), o 1 Tes 
4,11-12, donde exhorta «a vivir en tranquilidad, ocupándoos en 
vuestros asuntos, y trabajando con vuestras manos, como os lo tene- 
mos ordenado, a fin de que viváis dignamente antes los de fuera, y no 
necesitéis de nadie», o en 2 Tes 3,12, que insiste en que «trabajen 
con sosiego para comer su propio pan» (cf. lo mismo que hizo él 
mismo, 2 Tes 3,7-19), y reiterará lo mismo en Ef 4,28, 


Los creyentes en Cristo estuvieron, por tanto, insertos en su real;- 
dad, trabajando, conviviendo en los lugares habituales de la gente, 
manteniendo en lo posible su estilo ymodo de ganarse la vida, siem- 
pre que no se opusiera abiertamente al estilo de vida cristiano (p. e. 
trabajar en un templo pagano, o robar (Ef 4,28). No salieron del 
mundo, y convivieron con sus vecinos, aunque estos fueran <impu- 
ros, avaros, ladrones o idólatras»> (cf 1 Cor 5,10), dándonos a en- 
tender que la ambigitedad de la historia, la presencia en ella de rea- 
lidades y estructuras de pecado, no es ocasión de huida, sino de 
hacerse presente en medio de ella como sal que sazona y cauteriza 
(cf. Mt 5,13). Así lo deja entrever Celso que nota que los cristianos 
despliegan su enseñanza en los mercados (Contra Celso III, 50). Y 
Tertuliano cuenta que los christianoi convivían con el resto de per- 
sonas vecinas, «sin evitar el foro, el mercado, los baños, tabernas, 
oficinas, albergues, vuestras ferias y los demás lugares donde se co- 
mercia» (Tertuliano, Apologético 42,2), eso sí evitando lo que iba en 
contra de la fe cristiana (ibíd. 38,4). 
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Pero esta inserción fue, además, el medio de evangelizar. El ejemplo 
más claro es Pablo, como también Prisca y Aquila, o Febe. En sus 
viajes misioneros, Pablo no deja nunca de trabajar. Así lo hace en 
distintas ciudades (cf. 1 Tes 2,9; 4,11; 1 Cor 4,12; cf Hch 18,1-3). 
Esto supone que el apóstol se dirigía a los lugares donde los artesa- 
nos, como él mismo, trabajaban y, por tanto, a las zonas donde los 
gremios tenían sus tiendas, talleres (tabernae), etc, junto a las mura- 
llas de las ciudades, y allí comienza su trabajo evangelizador. 


Entre los escasos datos que tenemos de las mujeres en las fuentes 
primitivas cristianas, sí sabemos de algunas mujeres que desempe- 
ñaron profesiones concretas. Esto no es inusual durante la época 
helenística y romana, ya que se encuentran muchos testimonios de 
mujeres que desempeñaron tareas y oficios fuera del hogar. Entre 
las clases populares, algunas se moverían en los mercados ofrecien- 
do sus productos y contribuyendo así a la precaria economía (p. e. 
algunas referencias de la Misná hablan de distintos oficios: tenderas 
(mKet 9,4), vendedoras de pan (mHal 2,7), vestidos de lana y lino 
(mBQ 10,9), peluqueras (mKel 15,3) y parteras (mShab 18,3; mAZ 
2,1); mientras que en las zonas rurales las mujeres ayudarían en las 
tareas del campo. Entre las élites son numerosos los ejemplos de 
mujeres que han intervenido en política y de benefactoras de sus co- 
munidades, que vieron reconocida su generosidad con cargos cívi- 
cos, amén de otras actividades. 


Prisc(il)a, una artesana, quien junto con su marido se han dedica- 
do al negocio de la piel combinándolo con su tarea misionera en 
distintas ciudades del imperio (Roma, Corinto y Éfeso). 


El relato de Lidia en Hch 16,11-15.40 nos informa de una mujer 
que antes de la conversión se dedicaba al comercio de la púrpura. 
No se puede determinar con certeza si se trata de un personaje his- 


tórico o novelado. Lo que sí puede afirmarse es que la presentación 
que se hace de ella y su comportamiento resulta completamente 
plausible para los oyentes de estos textos en los siglos I-II. 


El comercio de la púrpura pudo llegar a ser muy ventajoso, si se tra- 
bajaba con la púrpura obtenida a partir del molusco murex. No po- 
demos saber si este era el tipo de tinte que Lidia utilizaba y, por tan- 
to, se discute entre los investigadores, sobre el estatus social de esta 
figura femenina. Lo que sí afirma el texto lucano es que contaría con 
una casa en la que ofrece hospitalidad, que viaja (de Tiatira a Fili- 
pos), lo que habla de ella como una mujer autónoma, 


Es fácil, además, que estuviera vinculada a alguna asociación volun- 
taria O collegia. La presencia femenina en estos gremios está atesti- 
guada (las inscripciones hablan de purpuraius y purpuraia), aunque 
menor que la de varones. Las fuentes permiten avanzar la hipótesis 
de que hubo mujeres del tipo de Lidia dedicadas al comercio de la 
púrpura, que prosperaron gracias a ello, ejerciendo como benefac- 
toras de sus grupos profesionales. 
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De acuerdo, con lo dicho previamente es muy plausible, por tanto, 
que Lidia continuase su trabajo como comerciante de púrpura des- 
pués de su conversión. 


4. Sufrir por causa del evangelio: 
persecución y martirio 


Desde los inicios, el camino del discipulado se entendió que conlle- 
vaba no solo compartir con Jesús la proclamación de la Buena Nue- 
va, sino también tomar parte en sus sufrimientos. Así lo explicita Mc 


10,29-30, que recoge la respuesta que Jesús da a Pedro que se queja 
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ante Jesús de que él y sus compañeros lo han dejado todo: «nadie 
que haya dejado casa, hermanos, hermanas, madre, padre, hijos o 
hacienda por mí y por el evangelio, quedará sin recibir el ciento por 
uno: ahora al presente: casa, hermanos, hermanas, madres, hijos y 
hacienda, con persecuciones; y en el mundo venidero, vida eterna». 


Las persecuciones comienzan muy pronto, y mujeres y varones las 
sufren por igual, según se deja ver en los textos del Nuevo Testa- 
mento, y en otros documentos, cristianos y paganos. 


4.1. Mujeres helenistas perseguidas 


El cambio de política de los romanos a partir del edicto de Tiberio 
en el año 31 d.C. trajo como consecuencia dificultades serías para 
los discípulos de Jesús, y más en concreto para los helenistas que tu- 
vieron que salir de Jerusalén, después del martirio de Esteban (Hch 
8,1), aunque no fueran todos. 


De acuerdo con Hechos, Pablo tiene un papel significativo en este 
acoso. Al describir su persecución deja constancia de algunas muje- 
res helenistas, que sufrieron también su ofensiva (Hch 8,3-4; cf 
Hch 22,4). Si bien la expresión inclusiva «hombres y mujeres» es 
redacción lucana, es muy plausible que la persecución la sufrieron 
por igual unos y otras. La persecución y posterior salida de los hele- 
nistas tuvo repercusiones importantes para la identidad y creci- 
miento del movimiento cristiano. Estos creyentes —varones y muje- 
res— se dirigieron a los samaritanos, judíos heterodoxos, y otras 
ciudades de Judea y Samaría, hasta llegar a Cesarea (Hch 8,1.40) y 
Antioquía (Hch 11,18-20), donde proclamaron la Buena Noticia. 


Cuando más adelante, la situación empeora y Hch 12,1-19 narra la 
segunda gran persecución, con la decapitación de Santiago el Zebe- 


deo (año 42 d.C.), el encarcelamiento y posterior huida de Pedro, y 
el comienzo del liderazgo de Santiago, el hermano del Señor en la 
comunidad de Jerusalén (en el año 44 d.C.), es posible que hubiera 
también mujeres que la sufran. No obstante los Hechos nada dicen 
al respecto. 


Más adelante la redacción lucana deja constancia también de muje- 
res cristianas de Damasco (Siria), quienes como el resto de la co- 
munidad cristiana sufren la persecución de Pablo (Hch 9,1-31, en 
concreto en el v. 2; cf. Gal 1,13). La misión en esa zona, probable- 
mente debida a los helenistas que huyeron de Jerusalén, habría atraí- 
do a mujeres judías que se convirtieron al cristianismo. La presencia 
de una comunidad cristiana en Damasco puede muy bien contener 
una noticia histórica, ya que además, se sale del esquema lucano de 
evangelización trazado en Hch 1,8, aunque no se pueda sino realizar 
hipótesis acerca del origen de este grupo. El testimonio lucano, en 
este caso, las vincula no solo a su experiencia de «discípulas del Se- 
ñor» (cf Hch 9,1), sino también a la persecución soportada por 
causa de su fe. Su fe, como la de los varones de estos lugares, fue con- 
frontada muy rápidamente con el sufrimiento por causa de Cristo. 


Son numerosas las referencias a práctica de la hospitalidad de mu- 
jeres, de la que ya hemos hablado. Leídos en su conjunto los datos 
que los Hechos ofrecen, y que no tienen por qué ser del todo inve- 
rosímil, estas acciones pudieron no estar exenta de dificultades y 
tensiones con el entorno social (cf. Hch 16,16-39: conflictos de Pa- 
blo y Silas a propósito de la esclava a la que liberan del espíritu que 
la hacía profetizar; o Hch 17,1-9, donde los habitantes de Tesalóni- 
ca van a buscar a Pablo y Silas a casa de Jasón para llevarlos a los ma- 
gistrados de la ciudad). El mismo Pablo dice de su apostolado que 
sufrió persecuciones, sediciones, angustias y ultrajes (cf. 1 Cor 4,9- 
13; 2 Cor 4,8-10; 6,3-10). 
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4.2. Persecuciones por parte del poder romano 


La persecución de cristianos y cristianas por parte del poder roma- 
no la encontramos ya señalada en fuentes romanas. Es importante, no 
obstante, notar que se trató por regla general de acciones aisladas y 
no de persecuciones sistemáticas, salvo en algunos períodos muy 
concretos y breves (edicto de Decio en el 249; edicto de Valeriano 
en el 257; persecución de Diocleciano en el 303 con cuatro edictos 


sucesivos). 


2) Suetonio informa que Claudio (41-54 d.C.) expulsó de Roma a 
los judíos y judeocristianos a causa de los desordenes creados entre 
ambos grupos (La vida de Claudio 21,3). El dato coincide con el que 
ofrece los Hechos con respecto a la salida de Aquila, un judío origi- 
nario del Ponto y de su mujer Priscila «por haber decretado Clau- 
dio que todos los judíos saliesen de Roma» (Hch 18,2). 


b) Más adelante, en el año 64, en tiempos de Nerón y después del 
incendio de Roma, el emperador desvió hacia los cristianos la res- 
ponsabilidad de lo que él mismo había hecho. Se iniciaron entonces 
una serie de detenciones y fueron sometidos a torturas, como cuen- 
ta Tácito (Anales XV 44,2-5). 


c) Según narra Eusebio (Historia Eclesiástica 1 18,4), Flavia Domi- 
tila, una joven de quince años de la nobleza romana, fue desterrada 
a la isla de Poncia por haber dado testimonio (martyria) de Cristo. 


d) En su carta a Trajano, Plinio el Joven, gobernador de Bitinia 
(111-113 d.C.) informa a Trajano de las acciones que está realizan- 
do en su tarea de investigar, castigar o perseguir a los cristianos, así 
como de las dudas que tiene al respecto. Y en ese contexto habla de 
dos esclavas a las que denomina «ministras» (ministrae), y alas que 
dice haber intentado «por todos los medios arrancar la verdad, aun 


con la tortura (tormenta)», si bien no ha conseguido sino descubrir 
únicamente «una superstición irracional y desmesurada [supersti- 
tionem pravam et inmodicam]» (Plinio el Joven, Cartas X, 96). De 
acuerdo con la carta de Plinio, quienes se negaron a rendir culto al 
emperador y a los dioses del estado, fueron condenados a muerte. 
Trajano le contesta que no ha de perseguir de oficio a los cristianos, 
y que ha de tener cuidado con las denuncias anónimas; si bien tam- 
bién le dice que si se confiesan como cristianos han de ser conde- 
nados, confirmando así la praxis que ya estaba haciendo Plinio. 


4.3. Mujeres mártires 


Los testimonios sobre los martirios sufridos por hombres y por un 
gran número de mujeres destacan el papel de liderazgo que estas tu- 
vieron en la travesía que condujo a todos a identificarse con Cristo 
no solo en su vida sino también en su muerte, dando testimonio pú- 
blico así de su fe. Como confesoras de la fe en el martirio, su autori- 
dad fue altamente reconocida por las iglesias. El martirio fue a partir 
del siglo 11, junto con el ascetismo, el camino de protagonismo que 
se abrió para las mujeres cristianas en el seno de las comunidades 
cristianas. Algunas de ellas, gracias a sus visiones, como Perpetua, 
ejercen tareas de enseñanza y catequesis; son regaladas con dones 
proféticos y carismáticos; actúan como líderes y madres espirituales 
que acompañan con su ejemplo y su palabra, y acompañan a todos 
los creyentes siendo exempla de fidelidad y de fe, de comunión de vi- 
da y de destino con Cristo, así como también de confesión pública 
de la fe. Acompañan y son a su vez acompañadas por la comunidad 
cristiana de la que forman parte y que las sostiene igualmente en la 
fe en esos momentos de tanta dureza, dando testimonio también 
otros creyentes de la fe por medio del martirio, o animándolos a so- 
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portar el martirio (como hace Saturo, catequista de Perpetua, con 
ella). Toda la comunidad sostiene además con su oración, con su 
solidaridad, con su presencia y sus exhortaciones, haciéndose cargo 
de los hijos e hijas que tienen, etc. 


Presentadas como valerosas, decididas y de voluntad inquebrantable, 
fuertes y haciendo gala de una gran libertad (parresía), con una gran 
entereza física y moral frente a los padecimientos, con una gran capa- 
cidad de autodominio, etc. las mártires representan modelos heroicos 
que se plasman al estilo de la «mujer varón», de la que ya hemos ha- 
blado previamente a propósito de Tecla. Negándose a sacrificar a los 
dioses del Estado y desobedeciendo abiertamente a sus progenitores, 
o anteponiendo sus obligaciones como madres por una causa mayor, 
la de la fe, las mártires representan la contestación al orden estableci- 
do, y dejan de manifiesto el carácter excepcional de sus personas. 


No son pocas las mártires que debido a su clase social, sabían leer y 
escribir. En algún caso, se destaca esta cualidad vinculada a su apre- 
cio por las Escrituras, a cuya meditación se dedicaban día y noche, 
como se dice en las actas correspondientes de las mártires de Tesa- 
lónica, Ágape, Quionia, Irene, Casia y Filipa (sus procesos martiria- 
les son del 304 d.C.). Irene, virgen y condenada a un lupanar, pro- 
bablemente la organizadora del grupo, como parece desprenderse 
de que es la depositaria de las Sagradas Escrituras, al ser interrogada, 
se expresó en concreto así: «Los teníamos [los libros de la Escritu- 
ra] en casa, pero no nos atrevíamos a sacarlos, y por eso sufríamos 
mucho al no poder dedicarnos día y noche a su meditación, como 
habíamos tenido por costumbre hasta el año pasado en que los 
ocultamos». 


El martirio se ve como un combate (agón), y las mártires destacan 
como «atletas», al estilo de Cristo, «grande e invencible atleta» 


y 


«b 


(Eusebio, Historia Eclesiástica V 1,42). Ellas con sus cualidades con- 
sideradas culturalmente como «masculinas» (los mártires, hom- 
bres y mujeres, «se comportaron varonilmente»), serán guardadas 
en la memoria y será proclamada públicamente su valía contra los 
sufrimientos, pero también contra los enemigos invisibles (el de- 
monio), de lo que saldrán siempre victoriosas (cf. Eusebio Historia 
Eclesiástica V, Prólogo 3-4). 


Se las presenta como heroínas, pero sus rasgos difieren de las heroí- 
nas del ámbito grecorromano que se erigen como tales cuando se 
enfrentan a la ciudad por defender a su familia o cuando defienden 
la patria frente a los enemigos. Las cristianas, pobres y ricas, no asu- 
men su lucha fundamentalmente como fruto de una opción personal 
por Cristo que las lleva a asumir todas las consecuencias, incluidas 
la de la muerte (Fernando Rivas, 2008). 


Detodos los testimonios de mártires cristianas destacamos únicamen- 
te alguna: Blandina, Perpetua y Felicidad. Sus relatos probablemente 


tuvieron influjos montanistas, aunque este es un tema discutido. 


a) Blandina 


Formó parte de los mártires de Lyon y Vienne (177 d.C.). Se trata 
de una esclava, probablemente mayor, que ha servido a su dueña 
también cristiana y mártir, pero de la que no se aporta el nombre. En 
las actas, se descubre a una Blandina que da muestras de una gran 
fortaleza y perseverancia hasta el final, convirtiéndose así en ejem- 
plo, y destacando por encima de su propia dueña, de algunos miem- 
bros relevantes de su comunidad, y de sus compañeros varones: 
«Fue suspendida de un madero, para ser presa de las fieras. Al verla 
así colgada en forma de cruz y en fervorosa oración, infundía ánimo 


MUJERES, ANIMACIÓN COMUNITARIA Y EVANGELIZACIÓN 


211 


¿Qué se sabe de... Las mujeres en los orígenes del cristianismo 


212 


a los compañeros de martirio, pues.. veían en la figura de su bsina: 
na al que fue crucificado por ellos» (Actas Mártires de Lyon 1,41). 


Blandina se presenta como un ejemplo claro de cómo en la debili- 
dad aparece la fuerza de Dios: por medio de ella, dicen las Actas, 
«Cristo demostró que lo que entre los hombres aparece vulgar, de- 
forme y fácilmente despreciable, por parte de Dios se considera dig- 
no de gran gloria, a causa del amor hacia Él, amor que se muestra en 
la fuerza y no se jacta en la apariencia» (Eusebio de Cesarea, Histo- 


ria Eclesiástica V 1). 


Eusebio la presentará como acompañante en ese momento del mar- 
tirio de sus compañeros: es ella quien los exhorta, animándolos y 
empujándolos a dar testimonio de su fe, porque «pequeña, débil 
y despreciada», sin embargo, «está revestida del grande e invenci- 
ble atleta». Desde su suplicio, colgada en una cruz, ella acompaña y 
persuade, orando continuamente y siendo para ellos la imagen de 
Cristo crucificado, comulgando en su muerte para gozar de su glo- 
ria (Eusebio, Historia Eclesiástica V 1,42). El reconocimiento de su li- 
derazgo espiritual en este momento se resalta de nuevo en el mo- 
mento final de su martirio, cuando después de contemplar la 
muerte de todos, la llevan de nuevo al anfiteatro junto con Pontico, 
un joven de unos quince años, y a quien ella anima. Se la compara 
entonces con la madre de los macabeos («noble madre») que «ha 
dado ánimos a sus hijos y los ha enviado delante, victoriosos, a su 
rey, después de hacer también ella el recorrido de todos los comba- 
tes de sus hijos» (cf. 2 Mac 7), y así se ha preparado, «alegre y exul- 
tante» (cf. Ap 19,7), como si fuera «invitada al banquete de bodas 
y no arrojada a las fieras> (Eusebio Historia Eclesiástica V 1,55). Es 
muy significativo que se compare a esta mártir cristiana con una 
mujer hebrea que prefiere morir antes que transgredir la Ley, aun- 
que son claras también las diferencias. 


b) Perpetua y su esclava Felicidad 


Fueron martirizadas en torno al 202 d.C. en el norte de África. El re- 
lato de su martirio se conserva en dos versiones: por un lado, en la 
forma de «Pasión», escrita en latín, y en la que se incluye una parte 
en la que la misma Perpetua narra su encarcelamiento, juicio y sus 
visiones (el primer ejemplo de literatura cristiana escrito por una 
mujer). El diario de Perpetua es en realidad un texto de revelación, 
con un gran valor educativo, y que se citó como fuente de autoridad 
hasta bien entrado el siglo v. Por otro lado, se conservan en griego 
las «actas» de este martirio, mucho más breves. 


De Perpetua sabemos que se trataba de una mujer noble, bien ins- 
truida y casada (cf. Pasión de Perpetua 2,1). Destaca como maestra 
y «madre espiritual» de sus compañeros de martirio, apoyándolos y 
animándolos a perseverar en el combate como buenos atletas. En 
palabras dirigidas a su hermano dice: «Permaneced firmes en la fe y 
amaos el uno al otro, y no os desaniméis a causa de nuestro marti- 
rio» (Pasión de Perpetua 20,10). El papel mediador de Perpetua se 
describe igualmente en una visión del diácono Saturo: ambos han 
muerto y se encuentran con su obispo, Optato, y el presbítero, As- 
pasio, que están enemistados; estos le piden a ella y al diácono Sa- 
turo, que los ayuden a reconciliarse. Perpetua entonces, se pone a 
hablar con ellos en griego y hace posible el rencuentro entre ambos 
(Pasión de Perpetua 12 y 13). 


Pero, además, es una mujer decidida y libre («hemos venido al mar- 
tirio espontáneamente para que no fuera encadenada nuestra liber- 
tad», «yo no puedo llamarme con un nombre diferente de lo que 
soy: cristiana», Pasión de Perpetua 18,15; 13,3), capaz de enfrentarse 
a sus carceleros y jueces, defendiendo sus derechos y los de quienes 
con ella están esperando en la cárcel el martirio, y con una gran ca- 
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pacidad de autocontrol. Perpetua en un itinerario que ella misma 
describe pasa del dolor y la angustia inicia a la apatheia, la ausencia 
de sentimientos, porque espera encontrarse inmediatamente con 
Dios, lo que la hace ir hacia el martirio exultante, con el rostro lumi- 
noso y con una mirada que comunica su fuerza interior. 


De ella, como de muchas de las mártires, se subraya además su in- 
sumisión y desobediencia a la autoridad paterna y al Estado, mos- 
trando con ello su ruptura con los valores tradicionales («no lo ha- 
go»; Pasión de Perpetua 6,4) por causa de su fe en Cristo. Su 
fortaleza inigualable se subraya en el modo como afronta los chan- 
tajes y amenazas del padre con los que pretende que claudique de 
su fe cristiana (la vejez del padre, el que ella es su preferida, la agre- 
sión física hacia ella y la autoagresión del padre, y por último, prohi- 
birle ver a su hijo: Pasión de Perpetua 3,1-3; 5,1-3; 6,2-8). Perpetua, 
sin embargo, supera como buena atleta, todas las pruebas. Todas 
estas características, presentes de una manera u otra en el resto de 
las mártires, destacan de ella no tanto su feminidad cuanto el carác- 
ter varonil, así como es entendido en su entorno cultural. Pero, ade- 
más, Perpetua es ejemplo de parresía (constantia), de decir con va- 
lentía la verdad delante de quien condena a los cristianos, y ostenta 
otra parresía con respecto a Dios, porque en cuanto amigo, puede 


pedirle todo. 


De Perpetua destacan sus cuatro visiones, en las que se nos pre- 
senta con características proféticas y como un don de Dios, con 
quien Perpetua confiesa que tiene una gran familiaridad (visión 
12). En ellas Perpetua describe las etapas ascendentes de una vida 
de perfección cristiana que para ella se compendia en el martirio, y 
que han de vencer en la lucha constante que se da entre Satanás y la 
descendencia de la mujer, como afirma el Génesis (Adriana Vale- 
rio, 1981). 


Las visiones 1 y 4 anuncian el martirio inminente y la victoria sobre 
la tentación y el mal (el diablo), con alusiones a Gn 3,5 y Ap 12,13- 
18: una mediante su huida de una serpiente y subiendo una escale- 
ra que la lleva hasta el pastor celeste, y la otra en su hucha en la que 
Perpetua se ve como un varón luchando contra un egipcio que sim- 
boliza el mal y a quien vence (Pasión de Perpetua 4 y 10). Las visio- 
nes 2 y 3 tienen que ver con su hermano muerto en la niñez, y al que 
Perpetua contribuye a salvar: con su martirio Perpetua continua la 
pasión salvífica de Cristo. El martirio es un carisma, ya que los már- 
tires gozan de una fuerte presencia del Espíritu (concepto joánico) 
y tiene el valor de mediación de salvación, porque participan de la 
pasión de Cristo (concepto paulino). Se destaca el valor intercesor 
de Perpetua. 


Una palabra final sobre la esclava Felicidad, tratada como «compa- 
ñera» del resto de los mártires. Estando embarazada da a luz pre- 
maturamente y de esta manera puede ser martirizada con el resto 
del grupo, tal y como ella deseaba. Ella representa a Cristo, y Cristo 
se identifica con ella: «allí habrá otro en mí, que padecerá por mí, 
pues también yo he de padecer por él» (Pasión de Perpetua 15). 
Cuando están siendo martirizadas recibirá la ayuda de Perpetua y 
juntas, en un gesto de gran solidaridad, «se sostuvieron en pie» 


(Pasión de Perpetua 20, 6-7). 


c) Tecla 


La figura de Tecla, la asceta de Iconio, cuyo itinerario como discí- 
pula está jalonado, según cuentan los Hechos apócrifos de Pablo y 
Tecla de persecuciones y de dos martirios, uno en el fuego y otro 
con las fieras, de los cuales sale ilesa por la actuación milagrosa de 
Dios, y es la ocasión de que Tecla confiese públicamente que es 
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«sierva del Dios vivo» y confiese su fe en Cristo: «El es el refugio 
para quienes castiga la tormenta, el descanso para los oprimidos, la 
protección para los desesperados y, en una palabra, si alguno no 
cree en Él, no vivirá, sino que morirá eternamente» (cf. HchPlTe 21- 
22; 27-39). Como confesora de la fe, Tecla intercederá por la hija de 
Trifena (HchPITe 28.29), visibilizándose así su autoridad carismáti- 
ca, vinculada al martirio. 


Mujeres y organización 
comunitaria: oficios eclesiales, - 


orden de las vírgenes y profecía 


CAPÍTULO 6 


y funciones de mujeres que llegaron a ser reconocidos como 

oficios eclesiales. En concreto, nos centraremos en la diakonía 
femenina, y en el orden de las viudas. A veces, ambos oficios, dada la 
semejanza tan fuerte de funciones, se intercambian ya desde los pri- 
meros testimonios. El análisis de los textos nos permitirá ver los an- 
tecedentes y la evolución de estas funciones en los primeros siglos y 
en las distintas zonas geográficas. 


E n este capítulo nos centraremos, en primer lugar, en los títulos 


En segundo lugar, el capítulo se adentrará en algunos grupos de ca- 


rácter más carismático, como las profetisas, y las vírgenes, que no fue- 
ron considerados oficios eclesiales y no fueron ordenadas. 


1. Mujeres diáconos 
La existencia de mujeres que reciben el título de diakonos (el térmi- 


no diakonissa, en femenino, no está atestiguado en griego hasta el 
concilio de Nicea en el 325 d.C, en el canon 19) está testimoniada 
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desde los tiempos del apóstol Pablo, cuando aún no se diferencia 
entre la función diaconal desempeñada por varones y mujeres. La 
diakonía sufrió muchos cambios a largo de los siglos y, en Oriente, 
puede atestiguarse la existencia de un diaconado femenino ordena- 
do a partir del siglo 111 (con la Didascalia) hasta finales del primer mi- 
lenio. En cambio, en Occidente, no será hasta el siglo v. 


Dada la escasez de fuentes, no es posible saber si en los dos primeros si- 
glos este ministerio fue o no ordenado y si tuvo carácter sacramental (la 
Tradición apostólica de Hipólito en el 220 d.C. afirmaba, por ejemplo, 
que las viudas no estaban ordenadas, pero sí lo estaban las mujeres diá- 
conos). Algunos autores (John Wijngaards, Mujeres diáconos en la Iglesia 
primitiva, 2002) se inclinan por pensar que bien podría ser que estas 
mujeres diáconos recibieran la imposición de las manos que acreditaba 
su función en la comunidad creyente (cf. Hch 6,6). Las iglesias locales 
clarificaron la posición de las mujeres diáconos en el siglo II, momento 
en el que se puede hablar ya de la diferencia entre laicos y clérigos. A 
partir de este momento, las funciones que desempeñaron las mujeres 
ordenadas como diáconos se distinguen bien de las de sus homólogos 
varones (véase la Didascalia). Es importante, no obstante, no confundir 
la tarea de la diakonía enlos dos primeros siglos con la que realizarían las 
diaconisas a partir del siglo 111, y cuyo rito de ordenación más antiguo se 
conserva en las Constituciones apostólicas (380 d.C.). 


1.1. Febe, una mujer diácono de Céncreas 


En las cartas de Pablo, encontramos la referencia de Febe, a quien el 
apóstol da el título de «ministro» o «<diakonos> (en masculino y 
con el artículo en femenino). La existencia de esta mujer diácono 
nos permite de manera plausible pensar que las referencias a los diá- 
conos (diakonoi) en las cartas de Pablo y en algún otro testimonio 


de ese momento, no tiene porqué interpretarse necesariamente co- 
mo si se refiriera exclusivamente a varones (por ejemplo Flp 1,1, o 
cuando Ignacio de Antioquía los nombra en sus cartas (A los mag- 
nesios 6,1; A los esmirniotas 8,1; A los filadelfios 4,1; A los tralianos 3,1). 


Hemos hablado en el capítulo anterior de mujeres que fueron reco- 
nocidas en tareas de liderazgo en las comunidades paulinas (colabo- 
radoras, hermanas, apóstol, etc.). No es posible diferenciar con niti- 
dez en qué consistían las tareas de liderazgo en las comunidades de 
primera generación del apóstol. En un momento de incipiente insti- 
tucionalización, como el que representan estos escritos, los distintos 
líderes, hombres y mujeres, podían desempeñar tareas de animación 
comunitaria, de evangelización, moverse de una ciudad a otra o per- 
manecer en los ámbitos locales. Hemos reservado para este capítulo 
la mención de Febe como diakono, que podría igualmente haberse 
tratado en el capítulo anterior. El hecho de hablar de ella aquí se de- 
be a que recibe un título concreto, como otras mujeres (y varones), 
que con el correr del tiempo fue un ministerio con un alto reconoci- 
miento en la estructura eclesial, y del que formaron parte también las 
mujeres, como quedó testimoniado en el rito de ordenación de mu- 
jeres diáconos en las Constituciones Apostólicas (380 d.C.). 


De acuerdo con los datos que tenemos, la tarea de Febe, ministra de 


Céncreas, habría consistido en: 


19) Representar a una iglesia ante otra, y ser portadora de una car- 
ta de Pablo para la comunidad, tarea que forma parte del concepto 
de diakonía. Así se desprende del lenguaje sobre Febe en Rom 16,1- 
2, típico de las cartas de recomendación. Quien realizaba estas ta- 
reas había de ser recibido con el mismo honor que quien lo envía. 
Febe, como representante de Pablo, actuaría como en otros mo- 
mentos lo han hecho Timoteo y Tito. 
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29) Alaluz de otros testimonios donde se halla el término diakonos, 
llegar a ser ministra o diakonos supone haber recibido la llamada de 
Dios para anunciar el Evangelio (1 Cor 3,5.9), e implicaría dedicar- 
se a la enseñanza y la evangelización entre las comunidades (1 Tes 
3,2). El Evangelio sería lo central en su vida, como para Pablo, que 
se llama a sí mismo «ministro de Dios» (2 Cor 3,6; 11,23; cf. Rom 
11,13; 1 Cor 16,15; 2 Cor 5,18; 6,13). Por tanto, se trataría de una 
mujer misionera, predicadora y maestra. Estas tareas pudieron no 
estar exentas de tribulaciones, necesidades, fatigas y sufrimientos de 
muy diversos tipos, como le sucedió al mismo apóstol y a otros co- 
laboradores suyos (cf. 2 Cor 6,1-10). Pero, además, a la luz de Flp 
1,1, el título diakonos podría indicar una función u oficio en la igle- 
sia local. 


1.2. Mujeres diáconos en la primera carta a Timoteo 


A finales del siglo 1 o principios del siglo 11, las Pastorales parecen ad- 
mitir el oficio de mujeres diáconos (1 Tim 3,11: «Igualmente [las] 
mujeres [gynatkas] deben ser dignas, no calumniadoras, sobrias, fieles 
en todo»), una referencia que aparece en medio de la exhortación 
que el autor dirige a los diáconos. Se discute si aquí la primera a Ti- 
moteo se refiere a mujeres diáconos (lo más probable) o a las espo- 
sas de estos. Las razones que apoyan la primera posibilidad, que 
sean mujeres diáconos, son las siguientes: 1 ) Este versículo (v. 11) 
comienza de la misma manera que el v. 8, con un «igualmente» 
(hósaútos), lo que indicaría que se empieza a hablar de un grupo se- 
mejante al del v. 8, es decir, a los diáconos; 2) si se hubiera querido 
referir a las esposas habría utilizado la palabra, gyné, con posesivo 
(«su») o con artículo definido; 3) no existe la forma femenina de 
«diácono» (es mucho más tardía); 4) no se habla en absoluto de las 
esposas de los epískopos (aunque en principio estos fueran más im- 


portante) y, por tanto, no se podría establecer un paralelo entre am- 
bos oficios; 4) por último, la existencia de mujeres diáconos está 
atestiguada ya en los grupos paulinos (Febe). 


Las razones que se han aportado en contra son: 1) las mujeres son 
colocadas en medio de la exhortación y no tienen «un lugar pro- 
pio», amén del carácter superficial de las cualificaciones y la falta de 
detalle parecen sugerir que no se trata de un importante oficio ecle- 
sial; 2) puesto que el v. 12 habla de que los diáconos han de estar ca- 
sados una sola vez, parece lógico que las «mujeres» de las que se ha- 
bla en el v. 11 sean las «esposas»; 3) el término gyné es demasiado 
general para indicar un oficio y, sin embargo, es un vocablo común 
para hablar de «esposa»; 4) las prohibiciones contra la enseñanza 
de las mujeres en 1 Tim 2,11-15 llevaría a pensar que más adelante 
no se estaría refiriendo a unas mujeres a quienes se les reconoce el 
oficio de diácono. El caso de las viudas (1 Tim 5,9-10) es excepcio- 
nal ya que se les reconocen ciertas competencias, pero también se 
tratan de restringir, limitando mucho su ministerio. 


1.3. Esclavas diáconos en Asia Menor 


En los inicios del siglo 11, tenemos constancia de que las tareas dia-- 


conales en las iglesias de Asia Menor fueron desempeñadas tam- 
bién por esclavas. La noticia nos llega a partir de una carta de Pli- 
nio el Joven, quien informa al emperador Trajano de cómo ha 
actuado «con quienes me han sido denunciados como cristia- 
nos» en las provincias de Bitinia y Ponto. Plinio le pide consejo 
sobre el modo de actuar en el futuro. Después de un elenco de ac- 
ciones realizadas por este gobernador de Bitinia (111-113 d.C.), 
indica que ha torturado a dos esclavas a las que denomina «minis- 
tras» (ministrae): 


a 
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Intenté por todos los medios arrancar la verdad, aun con la tortura, a 
dos esclavas [ancillae] que llamaban servidoras [ministrae/. Pero no 
llegué a descubrir más que una superstición irracional y desmesurada 
[superstitionem pravam et inmodicam ] (Plinio el Joven, Cartas X, 96). 


La información de Plinio es muy importante porque da a conocer 
que las tareas ministeriales de animación comunitaria eran realiza- 
das no solo por mujeres y varones, sino también por personas de di- 
ferente clase social y estatus. El hecho de que Plinio interrogue y tor- 
ture a dos esclavas es significativo porque debían ser personas 
reconocidas y visibles en la organización de los creyentes de esas 
áreas. No es posible delimitar con certeza cuáles serían sus funcio- 
nes, porque nada se dice al respecto, pero es posible que fueran 
evangelizadoras de la casa en la que vivían (de los esclavos y niños), 
y posiblemente también de sus señoras. Pero, además, si su dueña 
era cristiana, podían servirla como acompañantes en sus salidas pa- 
ra las reuniones cristianas (cf. Tito Livio, Anales, 38, 8-19, donde una 
esclava confiesa que acompañaba a su señora a las bacanales). 


No es posible, sin embargo, hacer una equivalencia inmediata entre 
el término «ministra» y «diakonos», aunque es posible que el esta- 
tus de estas mujeres sea equiparable al que se señala en 1 Tim 3,11. 
Sea como sea, el texto de Plinio, la primera referencia latina que ha- 
bla de una categoría diferenciada del ministerio cristiano referido a 
las mujeres, representa el origen in nuce del diaconado femenino en 
la zona oriental del imperio. 


1.4. Mujeres diáconos en misión con sus esposos 


En los siglos 11-111 d.C., Clemente de Alejandría, un maestro laico, co- 
mentando 1 Cor 9,5 (Strom. IL, 6.53.5), afirma que en el comienzo 


del movimiento cristiano, entre los apóstoles hubo parejas que fue- 
ron «matrimonios espirituales» y actuaron como «coministros» 
(syndiakónous), con tareas diferenciadas: 


[Ellos] llevaron consigo a sus mujeres como hermanas cristianas más 
que como esposas, para que realizaran con ellos el ministerio con relación 
alas mujeres de la casa, de manera que a través de ellas la enseñanza del 
Señor penetró sin escándalo en los apartamentos de las mujeres. 


Según este testimonio estas «co-ministros» se encargaron de pe- 
netrar en las estancias de las mujeres sin causar escándalo (sobre to- 
do si se trataba de mujeres acomodadas, cuyos movimientos fuera 
de casa estaban más controlados), y les anunciaron la Buena Nue- 
va. Aunque la noticia se refiriera a la situación de la iglesia a fines del 
siglo 11, lo cierto es que en sociedades patriarcales, donde la segrega- 
ción de los espacios según el género está ampliamente atestiguada, 
es fácilmente comprensible este dato, tanto en el mundo gentil (en 
el que probablemente está pensando Clemente) como en la socie- 
dad palestino-judía. La existencia de estos equipos misioneros, for- 
mados por un hombre y una mujer, fue de una gran importancia pa- 
ra la expansión del cristianismo primitivo, y le sirve probablemente 
a Clemente para extrapolar la necesidad de las mujeres diáconos en 
la iglesia alejandrina. | 


1.5. Ministras al estilo de Febe 


Ya en el siglo 111, autores como Orígenes harán referencia al minis- 
terio eclesial de las mujeres, a ejemplo de Febe. La traducción latina 
de su Comentario sobre Romanos 10,17 al pasaje de Rom 16,1-2, no 
permite dilucidar con total claridad si se está refiriendo a la institu- 
ción del diaconado o está hablando de ministerio en general. Tam- 
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poco es evidente su estatuto jurídico y si estas mujeres «ministras» 
tenían alguna relación con la jerarquía de los varones, y cuáles eran 
sus competencias, además del ejercicio de la caridad y de la hospita- 
lidad que se señalan en el texto de Orígenes (Kevin Madigan y Ca- 
rolyn Osiek, 2006). 


Tomamos a continuación la versión castellana de la traducción de 
Carolyn Osiek y Kevin Madigan, Mujeres ordenadas en la Iglesia pri- 
mitiva, 2006: 


<Os recomiendo a Febe...». Este pasaje enseña con autoridad apos- 
tólica que las mujeres también están constituidas [constituti] en el mi- 
nisterio de la Iglesia [in ministerio ecclesiae /, oficio en el que se estable- 
ció a Febe en la iglesia de Céncreas. Pablo, con grandes elogios y 
alabanzas, enumera incluso sus magníficas obras... Y por ello este pa- 
saje enseña dos cosas de igual manera y su significado se ha de inter- 
pretar, como ya hemos dicho, como que las mujeres han de conside- 
rarse ministras [haberi.. feminas ministras] de la Iglesia, y que se debe 
admitir en el ministerio [tales debere asumi in ministerium] a quienes 
han prestado sus servicios a muchos; por sus buenas obras se mere- 
cen el derecho a recibir alabanza apostólica. 


1.6. La institución del diaconado femenino en el siglo 11 


Aunque se sale ya de nuestro período, creemos que es importante 
consignar algunos datos sobre los comienzos propiamente dichos 
de la institución del diaconado femenino, tal y como aparece con- 
signada en la Didascalia Apostolorum (DA). 


En torno al 230 d.C. ve la luz en el seno de la iglesia siriaca un docu- 
mento canónico-litúrgico de corte disciplinar, en el que se habla del 
papel que desempeñan en la iglesia las viudas y las diaconisas. 


Las diaconisas, a quienes se honra como «representantes del Espíri- 
tu Santo» (II 26,6), son presentadas en paralelo con los varones 
diáconos con funciones claramente diferenciadas: 


Por eso, oh obispo, hazte obreros de justicia, ayudantes que guíen a 
tu pueblo hacia la vida. Elegirás y establecerás como diáconos a los 
que te agraden en tu pueblo, a un hombre para ejecutar las muchas 
cosas que son necesarias y a una mujer para el servicio de las muje- 
res (DA 111 12,1). 


Para algunos autores, el paralelismo entre diáconos y mujeres diá- 
conos, si bien con una clara diferenciación de funciones, habría bus- 
cado contrarrestar la tarea e influencia de las viudas a las que se cali- 
fica muy peyorativamente (Alexandre Faivre, Los primeros laicos, 
1999). Están claramente bajo la supervisión del obispo, y como 
queda claramente consignado en torno al 380 d.C. en las Constitu- 
ciones apostólicas (CA), se trata de un ministerio ordenado (con im- 
posición de manos, cheirotonia; CA 8,19; cf. «representantes del Es- 
píritu Santo», DA II 26,6; cf. CA 8,20: llenas del Espíritu como las 
profetisas veterotestamentarias, Miriam y Débora, Ana y Juldá), lo 
mismo que lo es el obispo y el presbítero. Es decir, las mujeres y va- 
rones diáconos pertenecen al clero. No obstante, los hombres y 


mujeres laicos, no pueden en ningún caso ordenar a otros, ni bauti- 


zar ni presidir la eucaristía (CA 8,28). 


Alas diaconisas se les encarga visitar a las mujeres cristianas que vi- 
vían en casas paganas, tarea que no podían desempeñar los diáco- 
nos varones; asumen funciones en la liturgia bautismal (ungirán 
con el óleo a la mujer que va a ser bautizada, y la ayudarán en las tres 
inmersiones que debe realizar, pues «no es bueno que las mujeres 
tengan que ser vistas por hombres» y «para preservar la decen- 
cia» ), si bien no bautizarán (esto queda reservado al obispo, los diá- 
conos o los presbíteros). La Didascalia les adjudica igualmente el rol 
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de visitar a los enfermos y atenderlos en sus necesidades (M1 16,5), 
es decir, realizan funciones caritativas. Le corresponde igualmente 
instruir a la que ha sido bautizada «para que el sello del bautismo se 
conserve con pureza y santidad» (DA MI 12,2-3). Sin embargo, se las 
excluye («no es apropiado ni necesario») de la enseñanza sobre 
cuestiones doctrinales de gran calado («sobre todo acerca del 
nombre de Cristo y de la Redención por medio de su pasión», co- 
mo tampoco lo fueron María Magdalena, María, hija de Santiago, y 
la otra María (DA III 15,61,1-2). 


Otro documento eclesiástico, el Canon de los apóstoles (en torno al 
250 d.C.), en el que se habla de tres viudas que serán ordenadas 
(kathistanesthósan), y de las tareas que realizarán (canon 21), se re- 
fiere a una de ellas como diácono, probablemente porque de mane- 
ra implícita está citando un pasaje de 1 “Tim 3,8, donde se habla de 
las características del diácono, y probablemente porque el Canon de 
los apóstoles se está refiriendo en el número 21 a la desnudez bautis- 
mal. Los cánones 24 al 28 parecen justificar la tarea de las diaconi- 
sas solo entre las mujeres, y que este diaconado femenino habría si- 
do ya instituido por los apóstoles (John Wijngaards, 2002). 


2. El orden de las viudas 


2.1. Antecedentes 


En la primera generación cristiana existen indicios de viudas que 
formarían parte de un grupo que cuenta con un cierto reconoci- 
miento dentro de los grupos creyentes. No obstante, todavía no 
puede hablarse de un «orden» propiamente, es decir, de un oficio 
reconocido como tal en la organización de la iglesia. 


El primer testimonio está referido a la primitiva comunidad de Je- 
rusalén, y se halla en el libro de los Hechos (6,1-7), donde se perci- 
ben algunos conflictos en dicha comunidad. En concreto, uno de 
estos es que las viudas helenistas no eran atendidas en la diakonía 
diaria (práctica de la comida comunitaria, donde se fortalecen los 
lazos de unión de la comunidad, saliendo al paso de sus necesidades 
sociales, económicas y religiosas). No es fácil la explicación de este 
texto, como se verifica en las múltiples interpretaciones del mismo. 
Según un reciente estudio de Reta Halteman Finger, sobre viudas y 
comidas en el libro de Hechos (2007), el texto lucano aludiría a un 
grupo de viudas del grupo creyente de los helenistas y de los hebre- 
os. Estas realizaban un trabajo juntas, acorde con las expectativas de 
su sexo, y habrían surgido dificultades entre ellas, probablemente 
debido a las diferencias culturales en la praxis de las comidas. No es 
claro en el texto de Hechos, sin embargo, si sus funciones se centran 
en atender a las necesidades de las viudas, los miembros más vulne- 
rables de la comunidad, o bien, velan por las necesidades de toda la 
comunidad. 


Los Hechos proveen otro ejemplo más de viudas organizadas en las 
comunidades de Judea. En concreto, es el episodio de Tabita en 
Joppe (Hch 9,36-43), una mujer cuya milagrosa resurrección actúa 
como <catalizador» del impulso misionero de la iglesia de Joppe 


(Hch 9,42). 


Tabita, probablemente también viuda, actúa como benefactora 
con sus propios recursos —y no los de la Iglesia— de otras viudas, 
una acción que igualmente podría haber contribuido a la capta- 
ción de nuevos miembros. La narración la presenta como alguien 
con suficientes medios económicos que ha elegido libremente 
ponerse al servicio de otras viudas más necesitadas que, no obs- 
tante, habrían sido compañeras y estarían asociadas a ella (el re- 
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lato dice que hizo los vestidos, mientras estuvo con las otras viu- 
das, Hch 9,39, no que fueran para ellas). El episodio deja cons- 
tancia de un grupo de viudas organizadas, reconocidas en la co- 
munidad, ya que después de que Pedro resucitara a Tabita, este 
llama «a los santos y a las viudas» para presentársela viva (Hch 
9,41). La narración muestra la especial relevancia de Tabita den- 
tro del grupo: se la distingue con la calificación de «discipula» 
(mathétria), la única vez que este término aparece en el Nuevo 
Testamento. 


Al tratar de moderar las tendencias ascéticas de Corinto, Pablo in- 
cluye una instrucción a las viudas en 1 Cor 7,8.39-40. Del texto se 
deduce que algunas viudas en Corinto han elegido quedarse como 
tales, es decir, han optado por una vida ascética, como también otras 
mujeres en ese grupo cristiano. Su viudedad ha abierto para ellas 
una cierta vida autónoma —si económicamente podían mantenerse 
o eran ayudadas— y, por tanto, estar en condiciones de ejercer algún 
tipo de liderazgo comunitario, en línea con lo que ya hemos visto 
con Tabita (Hch 9,36-42) y como luego se ve en las comunidades 
de las Pastorales (1 Tim 5,3-16). 


Del desarrollo que hace el apóstol se deduce que estas viudas cuen- 
tan de hecho con una autoridad espiritual (1 Cor 7,40; cf. 7,26), que 
Pablo hade contrarrestar haciendo explícito que también él tiene el 
Espíritu ( cf. «también yo», 1 Cor 7,40). Estas viudas, que se sentían 
inspiradas por Dios, defenderían con fuerza un ideal de vida ascéti- 
co que no todas las mujeres corintias estaban dispuestas a aceptar, 
como seguramente tampoco muchos varones. La respuesta paulina 
deja abierto el camino del celibato a estas féminas y, por consi- 
guiente, el de su servicio y liderazgo eclesial, pero al mismo tiempo, 
deja claro que no se puede imponer a nadie algo que aprovechará el 
autor de las Pastorales. 


2.2. Los inicios del orden de las viudas 


El primer vestigio de un orden propiamente de viudas aparece en 
las Pastorales, en concreto, en 1 Tim 5,3-15. Ese oficio reconocido 
por la Iglesia, y con funciones que le son propias, existe ya en la pri- 
mera mitad del siglo 11: «Que la viuda que sea inscrita en el catálogo 
(katalégó) de las viudas no tenga menos de sesenta años, haya estado 
casada una sola vez» (1 Tim 5,9). El orden de las viudas tendrá una 
eran importancia en la iglesia de los tres primeros siglos. 


Es importante no olvidar que las Pastorales enfrentan una doble 
problemática que no es indiferente en el tratamiento de las viudas: 
por un lado, la lucha contra los opositores y, por otro, el estableci- 
miento de una clara organización eclesial, para salir al paso de esos 
peligros. Y, finalmente, el deseo de acomodarse lo más posible al or- 
den establecido en el mundo helenístico-romano para no ser obje- 
to de críticas, y que el movimiento cristiano sea socialmente acepta- 


ble y aceptado. 


La existencia de una lista (cf. «inscrita en el catálogo», 1 Tim 5,9) 
no sería suficiente para afirmar que se trata de un oficio establecido. 
Sin embargo, el afán del autor de las Pastorales de definir, delimitar 
y controlar las funciones que estas mujeres desempeñan en la Igle- 
sia, le lleva a explicitar con claridad los criterios de admisión en el 
«orden de las viudas». Probablemente está intentando, como afir- 
man algunos estudiosos la incorporación de muchas mujeres al or- 
den de las viudas, buscando un modo de vida más libre. 


Estas condiciones son: 1) No tener menos de sesenta años (1 Tim 
5,9); 2) Prohibición de inscribir alas viudas jóvenes (1 Tim S,1 15), por 
lo tanto, hasta ese momento se han admitido (tal y como vemos en lg- 
nacio de Antioquía y en Tertuliano); 3) Probablemente se pide un 
compromiso de celibato ya que se descarta a las viudas jóvenes porque 
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podría querer casarse de nuevo, y si lo hacen «incurren en condena- 
ción por haber faltado a su compromiso anterior» (1 Tim 5,11-12); 
4) Han de ser mujeres de un solo marido, como se explicita del obispo 
y del diácono (1 Tim 5,9). 5) Al igual que los obispos, las viudas tienen 
que haber practicado la hospitalidad (1 Tim 3,2; 5,10; Tit 1,8). 6) Se 
les pide «haber educado bien a los hijos... socorrido a los atribulados y 
haberse ejercitado en toda clase de buenas obras» (1 Tim 5,10). 


Es importante igualmente notar que en 1 Tim 5,3 se pide «honrar» 
a las viudas, y la sugerencia de un voto o promesa (pistin, 1 Tim 
5,12), si bien no se puede identificar cuál exactamente. Algunos au- 
tores avanzan la hipótesis que se trate de un voto de celibato, o bien, 
un voto de fidelidad a Cristo. Además, a las viudas se le exigen una 
serie de condiciones, como previamente se han identificado para 
los episkopoi, diakonoi y presbiteroi y (1 Tim 3,1-7.8-13; 5,17-19). 
Previo a estos últimos se habla de las condiciones que han de cum- 
plir las viudas (1 Tim 5,3-16), lo que parece avalar que estamos an- 
te un oficio eclesial reconocido. Su distinción se desprende cuando 
se comparan las cualidades que se piden para ingresar en ese orden 
y las que se piden para quienes ejercen como episkopoi. Por último, 
se ha señalado también que el verbo «quiero» (boulomai) en el v. 
14, pertenece al lenguaje legislativo usado en los decretos oficiales, 
lo cual indicaría que el autor está expresando un breve determina- 
ción. Así lo expone Bonnie B. Thurston en su obra Las viudas. Un 
ministerio de mujeres en la primitiva Iglesia, 1989. 


No es fácil determinar en este momento en qué consistía exacta- 
mente su ministerio, pero es posible avanzar algunas tareas de 
acuerdo con las condiciones que se supone han de tener para serin- 
cluidas en el catálogo. Aunque claramente el autor limita la activi- 
dad de la enseñanza que algunas mujeres tenían en las comunida- 
des (1 Tim 2,9-15), en las Pastorales se opta por asignar 


probablemente una función de enseñanza a las viudas, eso sí dentro 
de los cánones del mundo antiguo: educar a otras mujeres de mo- 
do que reproduzcan el ideal de las matres familiae, y también el cui- 
dado de los hijos. De hecho, según Tit 2,3-8, las ancianas han de en- 
señar a las jóvenes «a ser amantes de sus maridos y de sus hijos, a ser 
sensatas, bondadosas, sumisas a sus maridos, para que no sea injuria- 
da la Palabra de Dios». Las viudas aparecen como modelos de con- 
ducta para las mujeres casadas y también para las viudas jóvenes que 
han de educar a sus hijos hasta que se casen de nuevo que es lo que el 
autor de las Pastorales quiere que hagan (1 Tim 5,11-14). La refe- 
rencia de 1 Tim 5,13, que alude en términos peyorativos a las visitas 
alas casas y el pasaje de Tito se refieran a una de las tareas de las viu- 
das: visitar las casas y enseñar a las mujeres a quienes los deberes 
profesionales no permitirían asistir a las reuniones comunitarias. En 
este sentido, como Bonnie B. Thurston afirma, el capítulo 2 está to- 
do el centrado en la «sana doctrina» que ha de enseñarse y han de 
vivir los ancianos y ancianas, los jóvenes, etc. y en concreto se dice 
que las ancianas (presbytidas) han de enseñar ese modo de vivir se- 
gún la sana doctrina a los jóvenes. Según la misma autora, es plausi- 
ble que esas «ancianas» sean las viudas de la primera carta a Timo- 
teo. Si se comparan las cualidades de estas mujeres ancianas con las 
que se les piden alas mujeres diáconos en 1 Tim 3,11, se observa un 
gran paralelo. Esta identificación de funciones hizo que muy pronto 
los oficios de mujeres diáconos y viudas se intercambiaran entre sí. 


De las condiciones que se les han puesto para inscribirse podría de- 
ducirse que entre sus funciones está el dar hospitalidad y lavar los pies 
a los huéspedes en las casas de las que son matronas y en las que tam- 
bién podría reunirse la asamblea cristiana; atender a los atribulados, 
y de modo particular a otras viudas y huérfanos sin recursos (1 Tim 
5,16). A través del orden de las viudas, se reconocía el papel que es- 
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tas mujeres tenían en el bienestar de la Iglesia y en el crecimiento es- 
piritual de sus miembros. Es bien significativo que una de sus tareas 
principales fuera la de «perseverar en sus plegarias, y oraciones no- 
che y día» (1 Tim S,5), a ejemplo de Ana (cf. Lc 2,36-38). La cone- 
xión entre oración, continencia y ayuno se subraya en más de un 
texto del Nuevo Testamento (Hch 13,2-3; 1 Cor 7,5). 


En la primera a Timoteo se habla igualmente de las «viudas verda- 
deras> (1 Tim 5,3-8.16). En la explicación más bien compleja que 
da el autor, parece que incluye en esta categoría dos tipos de viudas: 
por un lado, las que están abandonadas, no tienen familia y requie- 
ren, por consiguiente, la ayuda de la iglesia; pero, además el autor in- 
siste en que rezan continuamente y ponen su esperanza únicamen- 
te en Dios. Por otro lado, las mujeres ricas que se hacen cargo de 
ellas. Con respecto a las viudas que tienen parientes, el autor insiste 
en que sean atendidas por sus propios parientes y que no recaiga esa 
responsabilidad sobre la Iglesia. Entre las primeras, podría suponer- 
se que algunas que tuvieran más de sesenta años, se habrían enrola- 
do en el orden de las viudas. 


A finales del siglo 1, Clemente de Roma escribe una carta a los corin- 
tios en la que se hace una breve referencia a las viudas a partir de un 
texto de la Escritura, del que no se pueden deducir datos sobre su pa- 
pel y funciones en la vida de las comunidades creyentes. De esta refe- 
rencia solo podría deducirse que las viudas constituyen un grupo vul- 
nerable y necesitado (Carta a los corintios, VI, 4; cf. Is 1,16-20). 


2.3. El grupo de las viudas en el siglo 11 


Durante el reinado de Trajano, en los comienzos del siglo 11 (c. 110) 
dos cartas de Ignacio, obispo de Antioquía de Siria (la Carta a los de Es- 


mirna y la Carta a Policarpo ), nos dejan noticia de dos posibles viudas 
en alguna comunidad de Asia Menor. En su Carta a la iglesia de Esmir- 
na, Ignacio manda saludos a «la casa [oikon] de Tavías»> (13.2). Ta- 
vías aparece como una dirigente local que ha puesto su casa a disposi- 
ción de la comunidad cristiana, y por la que Ignacio ora «para que ella 
pueda ser confirmada en la fe y el amor tanto en la carne como en el 
espíritu». De su correspondencia conocemos además la existencia de 
Alce (A Policarpo 8,3; A Esmirna 13.2), que también ha podido ser un 
miembro destacado de la comunidad cristiana y que, además, ha teni- 
do problemas por el hecho de apoyar a Ignacio. Esta mujer de alta po- 
sición social y miembro de una familia no creyente y además hostil al 
cristianismo, ha contado con el reconocimiento de la iglesia de Esmir- 
na, aunque no podamos saber en qué consistió su papel en esa iglesia 
cristiana. Es probable que Alce sea judía y hermana de <Nicetas, el pa- 
dre de Herodes y hermano de Alce», hostiles ambos al cristianismo 
(Martirio de Policarpo 17,2). El que se identifique a Nicetas a partir de 
Alce implicaría que esta es bien conocida en la comunidad cristiana. 
Por otra parte, Alce sería rica, ya que Herodes, hijo de Nicetas, era 
«irenarca», un cargo regentado por las clases altas. 


Por el modo como Ignacio se refiere a ambas mujeres, es verosímil 
que se tratase de viudas (no es concebible que Ignacio las nombre a 
ellas si tuvieran marido) que han ofrecido su hospitalidad, proba- 
blemente a él y a la comunidad cristiana. 


En la Carta a los de Esmirna (13.1), Ignacio saluda a las «vírgenes lla- 
madas viudas», una expresión muy discutida entre los autores, y cu- 
yo contenido no es claro. Por el modo de nombrarlas y por el con- 
traste con el otro grupo que nombra, «los hermanos con sus 
esposas e hijos», parece que nos encontramos ante un grupo social 
muy concreto e identificable en esas iglesias. Para llegar a entender 
bien la expresión de Ignacio es preciso tener en cuenta que en grie- 
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go y en latín, el significado del término chéra o vidua es ambiguo y no 
equivale sin más a nuestro vocablo, «viuda». El significado más 
apropiado para estos términos es «mujer que vive sin un marido», 
y que, por tanto, puede haber elegido, al menos en algunos casos, 
una vida continente (como las vírgenes) e incorporarse a un grupo 
definido en la Iglesia. Por ejemplo, Tertuliano en el siglo 11 habla de 
una mujer que decidió dejar a su marido, y que fue conocida a par- 
tir de entonces como «viuda» (A su esposa 1.6.4). 


En otro texto de Ignacio pone sobre aviso sobre una cuestión muy 
relevante. Las viudas han de estar sometidas a la autoridad del obis- 
po: «Que no se descuide a las viudas. Después del Señor sé tú su 
protector» (Carta a Policarpo, 4.1 ). 


Ahora bien, antes del siglo 111, las fuentes tienden a no distinguir bien 
entre el grupo de las viudas y el de las vírgenes (por ejemplo, en los 
Hechos apócrifos de Pedro 29, hay una equiparación entre viudas y vír- 
genes). La diferenciación claramente formulada no se encuentra 
hasta la Tradición apostólica, del siglo Iv. 


La expresión de Ignacio, «vírgenes llamadas viudas», alude a que al 
menos algunas del grupo de las viudas serían vírgenes (algo que 
aparece confirmado en 1 Tim 5,3-6). No parece convincente la in- 
terpretación de esa expresión según la cual se trataría de viudas que 
a causa de su pureza y devoción son catalogadas como <vírgenes»; 
no se ajusta al texto de lgnacio, ya que entonces se esperaría una ex- 
presión del tipo «las viudas que son llamadas vírgenes» o «las viu- 
das que viven como vírgenes». 


Teniendo en cuenta todos estos datos, dicho grupo (u «orden») 
tendría, por tanto, una composición heterogénea (algunas no casa- 
das, otras con diferentes experiencias maritales, con diferentes edades, 
también con posiciones económicas y sociales diferentes). Parece 


que lo que bien pronto causó problema fue la incorporación de mu- 
jeres jóvenes no casadas que se incorporaban al grupo de las viudas. 
Ahí está el testimonio de las Pastorales y el de Tertuliano (Sobre el ve- 
lo de las vírgenes 9.2-3), que se oponen con firmeza a que la incorpora- 
ción de vírgenes jóvenes en el orden de las viudas, un estamento ecle- 
sial (nombrado junto con obispos, presbíteros y diáconos) afirmado 


por este autor en: A su mujer 1.74; Exhortación a la castidad 13.4. 


La referencia de Tertuliano sobre una virgen de menos de veinte 
años que ha sido admitida en el orden de las viudas (Sobre el velo de 
las vírgenes 9.2-3) aporta un dato más: probablemente algunas de 
ellas necesitarían el apoyo del obispo para subsistir. Por lo tanto, el 
título de viuda se aplicaba, además, a mujeres con diferentes medios 
económicos y diversos estatus sociales, como por otra parte, apare- 
ce en las Pastorales. 


En la versión interpolada de la Carta a los filadelfios la versión larga) 
se halla una instrucción a las viudas en el capítulo 4. Después de 
nombrar a diáconos, presbíteros y obispo y las relaciones de obe- 
diencia entre ellos, se incluye a las viudas. No aparecen, por tanto, en 
un contexto doméstico, sino en el contexto en el que se habla de la 
estructura eclesial. En concreto se les insta a no andar ociosas de ca- 
sa en casa, a no ser charlatanas y entrometidas (con claras reminis- 
cencias de 1 Tim 5,13), y a ser como Judit, reconocidas por su se- 
riedad, y como Ana, eminentes en su sobriedad. 


En torno al 135, Policarpo de Esmirna escribe una carta a los filipen- 
ses, en la que hablando de las viudas utiliza una imagen que será co- 
mún para hablar de las viudas: son «altar de Dios». En línea con las 
Pastorales, Policarpo hablará de la oración como una de sus funcio- 
nes, pero es más claro en él que sea oración de intercesión constante 
por toda la comunidad, amén de insistir en las cualidades («pruden- 
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tes en lo que atañe a la fe del Señor», «apartadas muy lejos de toda 
calumnia, maledicencia, falso testimonio, amor al dinero y de todo 
mal», Carta a los filipenses 4,3). Ahora bien, la oración ocupa el lugar 
del sacrificio en el cristianismo de los orígenes, y las viudas están 
constantemente orando por la comunidad y realizando buenas 
obras. Con la metáfora del altar se resalta que las viudas son ejemplo 
del sacrificio de Cristo que trae la salvación, de su entrega total, son 
un sacrificio vivo entregando su vida toda al servicio de todos, reali- 
zando buenas obras e intercediendo por la comunidad. 


Tertuliano usará también la metáfora de la viuda como «altar de 
Dios», pero en su caso para justificar que no han de volver a casar- 
se (A su esposa, 1.7.4). 


En el Pastor de Hermas, escrito del siglo 1 (en torno al 130-140 d.C.), 
encontramos la referencia a una tal Grapte (Visiones 11,4,3), a quien 
Hermas encarga «amonestar a las viudas y huérfanos». Aunque no 
se dice que sea viuda, es posible que lo sea (aunque en otros estu- 
dios se habla de ella como diaconisa, porque la función de maestra 
y líder pastoral la desempeñarán más tarde las diaconisas; así Kevin 
Madigan y Carolyn Osiek, 2006). 


Recibe una copia de las visiones de Hermas (que este lee con los 
presbíteros en la asamblea) para que pueda instruir a las viudas y a 
sus hijos, y probablemente no tienen familias (Visiones 114,3). A par- 
tir de esta referencia, se deducen algunos elementos importantes: 
por un lado, parece que estamos ante un grupo establecido en la co- 
munidad de Roma; por otro lado, algunas viudas, como Grapte, pro- 
bablemente matrona de una iglesia doméstica, tuvieron a su cargo 
la instrucción de otras mujeres cristianas, algo que más tarde asumi- 
rán las diaconisas en las iglesias orientales. Finalmente, la tarea que se 
le adjudica es la formación espiritual, es decir, que Grapte actúa con 


ellas como «su catequista y su teóloga». Carolyn Osiek, Margaret 
Y. MacDonald y Janet H. Tulloch (2006) aportan un testimonio de 
Taciano en el Discurso a los griegos (s. 11 d.C.) en el que sejacta de que 
la instrucción llega incluso a pobres, ancianas y jóvenes, para confir- 
mar la tarea de Grapte y otras mujeres. 


Es probable que Grapte, como indica su nombre, sea una liberta 
con una posición socioeconómica elevada (cf. 1 Tim 5,16; Hch 
9,36-43) y, por tanto, no podríamos incluirla entre las viudas po- 
bres. Con ella, tenemos un ejemplo más de la variedad de estatus 
existente entre el grupo de las viudas, y también de educación, ya 
que Grapte sabe leer y escribir. 


En línea con las Pastorales, Clemente de Alejandría (150-215) y 
Orígenes (185-254) incluyen a las viudas junto con los obispos, 
presbíteros y diáconos; insisten en que no se casen por segunda vez 
y en que su enseñanza queda circunscrita a las mujeres jóvenes pa- 
ra inculcarlas en ser buenas esposas, buenas madres y amas de casa, 
a la vez que caritativas cristianas. 


Según Orígenes, una de las tareas que corresponde a las viudas es la de 
<lavar los pies de los santos», como ya había especificado 1 Tim 5,10. 
Orígenes interpreta el gesto de manera simbólica: significa que las viu- 
das enseñen lo que es bueno a las mujeres jóvenes, es decir, que las en- 
señen a ser castas y amantes de sus maridos y de sus hijos (Homilías so- 
bre Isaías, VI; cf. Comentario a Juan 32, 131-139). Lo que en ningún 
caso podrán hacer bajo ninguna circunstancia es enseñar en público. 


2.4. Los conflictos en las comunidades del siglo 11 
con las viudas 


Los escritos canónico-litúrgicos del siglo 111, de carácter moral y dis- 
ciplinar, como la Tradición apostólica (principios del siglo 11) y la Di 


MUJERES Y ORGANIZACIÓN COMUNITARIA: OFICIOS ECLESIALES, ORDEN DE LAS VÍRGENES Y PROFECÍA 


237 


¿Qué se sabe de... Las mujeres en los orígenes del cristianismo 


238 


dascalia apostolorum (siglo 11), dejan entrever los problemas existen- 
tes con las viudas en las comunidades del siglo 111, las cuales presen- 
tan ya una estructura organizada en el marco del Imperio romano. 


La Tradición apostólica 10 entiende que las viudas no son ordenadas, 
sino simplemente instituidas (kathistasthai) por medio de la palabra. 
No se les impondrá, por tanto, las manos, «ya que ella no ofrece la 
oblación [prosphora] y no desempeña un servicio litúrgico [leitour- 
gia]». El texto citado deja entrever la fuerte presión que ejercieron 
las viudas en este período para ser ordenadas, y formar así parte del 
«clero» incipiente (obispo, presbíteros y diáconos), vinculado a ta- 
reas cultuales. 


Se ha de instituir como tal a quienes son viudas de hace tiempo, y si 
no es así que estén a prueba durante algún tiempo, «pues con fre- 
cuencia las pasiones envejecen con quien les hace sitio en su inte- 
rior». Su función está circunscrita a la oración que, por otra parte, el 
texto afirma que es la tarea común a todos los creyentes. Es decir, no 
está claro el estatus que se adjudica a las viudas. 


En la Didascalia, escrita probablemente en el norte de Siria, se en- 
cuentran bastantes pasajes dedicados a las viudas. En muchos de 
ellos se refiere a las viudas pobres quienes, junto a los huérfanos, los 
pobres y los extranjeros, pertenecen al grupo de las personas que ne- 
cesitan la ayuda económica del obispo (11 4,1; 25,1-3; IV 3,1). A él le 
corresponde velar porque los fondos que reciban provengan de fuen- 
tes honestas, porque solo si la viuda «se sacia con pan de justicia» 
puede ofrecer su oración a Dios y servirlo con pureza de corazón. 


Las viudas que se inscriben como tales (el grupo de las viudas insti- 
tuidas o establecidas), ocupan un lugar señalado en las asambleas li- 
túrgicas, y sí parecen constituir un orden establecido, si bien la úni- 
ca condición que se especifica es que tengan cincuenta años. El 


hecho de aparecer normalmente citadas con el clero es un signo de 
la importancia del grupo de las viudas en el siglo 111. Como miem- 
bros de la jerarquía de la Iglesia sufrieron persecuciones como cuen- 
ta Eusebio de Cesarea. 


Como ya hiciera Policarpo, se dice de ellas que son «un altar de 
Dios», porque reciben parte de las ofrendas de los fieles, y se las ins- 
ta por ello a permanecer en sus casas (111 6,3), y a rezar en ellas in- 
cesantemente por quienes las ayudan económicamente y por toda 
la iglesia (TV 5,2). Esta es su principal tarea. La Didascalia da una 
gran importancia a la oración de las viudas, convencido el escritor 
de que Dios escucha especialmente la oración de los que no tienen 
ayuda, de los humildes y de los que tienen su corazón enteramente 
puesto en él. 


Además de la oración, la lista de deberes de las viudas es amplia, y 
siempre sujeta a la obediencia del obispo: realizar buenas obras, ha- 
cer vestidos en sus casas para quienes los necesitan, visitar e Impo- 
ner las manos a los enfermos, ayunar y rezar por ellos. 


No obstante, este manual de disciplina eclesiástica deja constancia 
del agudo conflicto existente con las viudas. Se insiste en que su ac- 
tuación está bajo el control del obispo. Se prohíbe a las viudas que 
ayunen y oren con los penitentes para que luego fuesen readmitidos 
públicamente en la iglesia. Ante los problemas disciplinares, la viuda 
ha de hacer «como si no lo viera ni lo oyera. Porque una viuda no ha 
de preocuparse de nada más que de orar por el benefactor y por to- 


da la iglesia» (11 9). 


La insistente prohibición de enseñar (excepto responder a pregun- 
tas básicas como sobre <la justicia y la fe en Dios»; III 5,2) y bauti- 
zar sugiere que algunas viudas sí lo hacían, y que la Didascalia trata 
de controlar y eliminar estas conductas: 
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No está permitido a la viuda ni al laico hablar de esto (la unidad de 
Dios, las penas y la bienaventuranza, el Reino de Cristo y la provi- 
dencia), pues, si hablan de ello sin conocimiento de la doctrina, blas- 
feman contra el Verbo... Por eso nuestro Señor, en el evangelio, dijo a 
las viudas y los laicos: «No echéis vuestras perlas a los cerdos, no sea 
que las pisoteen y se vuelvan contra vosotros y os atropellen» (Di- 
dascalia MI 5,4). 


A la mujer no le permitimos ni bautizar ni dejarse bautizar por otra mu- 
jer, porque eso va contra el orden y es peligroso para el que es bautizado 
y para el que bautiza. Si estuviese permitido ser bautizados por una mu- 
jer, nuestro Señor y Maestro habría sido bautizado por María, su madre, 
y sin embargo fue bautizado por Juan, como muchos otros del pueblo. 
No atraigáis, pues, sobre vosotros el peligro, hermanos y hermanas, de- 
jándoos llevar fuera de la ley de la Iglesia (Didascalia III, 9,1-3). 


La Didascalia está en línea con la opinión de Tertuliano, quien a fi- 
nes del siglo 11, en Sobre el bautismo 1, 17, cuenta que el autor de los 
Hechos de Pablo y Tecla fue un presbítero desposeído de su oficio 
porque proclamó que, de acuerdo con el precedente de las acciones 
de Tecla, las mujeres tenían derecho a predicar y bautizar. 


Los conflictos existentes con las viudas, cuya experiencia, estatus e 
independencia, las hacía resistir a las presiones para que dejaran de 
enseñar y bautizar se perciben en las etiquetas negativas que el autor 
de la Didascalia les adjudica: <..os consideráis más sabias que los 
presbíteros y los obispos» (II, 8,3-4); son como «ciegos que no 
piensan más que en que les den» (111 6,4); «son chismosas, desver- 
gonzadas y criticonas, provocan riñas, son atrevidas, y no tiene pudor 
alguno» (111 6,6-7,5). Se las acusa también de acumular con avidez, 
de no entregar el dinero al obispo para que socorra a los necesitados 
y extranjeros, de ser avaras y usureras (117,3). Y al mismo tiempo, se 
trata de reconvertirlas a las virtudes propias de las mujeres y de res- 


tringir sus actividades públicas: han de ser dulces, serenas, decentes, 
no iracundas, ni chismosas, ni pendencieras.. (11 5,1). 


No obstante, la Didascalia parece admitir todavía algún papel evan- 
gelizador de las viudas ya que se les reconoce que en los encuentros 
con los no creyentes puedan dar razón de algunas cuestiones doctrina- 
les (p. e. referidas a la unidad de Dios; pero nunca sobre la encarna- 
ción, la pasión de Cristo o cuestiones escatológicas), porque otras 
efectivamente se estipula que las contesten los dirigentes varones. 


La Didascalia representa el momento en el que el orden de las viu- 
das va siendo sustituido por el orden de las diaconisas, asociadas al 
obispo en las tareas pastorales. Si las viudas dejan de enseñar, las 
mujeres diáconos enseñarán a las recién bautizadas. 


3. El ascetismo femenino 


La práctica del ascetismo y la continencia comienza a darse muy 
pronto en el movimiento cristiano, y tal y como ya hemos visto, las 
viudas optaron por no volver a casarse. No fueron las únicas que op- 
taron por la castidad; de hecho muy pronto se vincularon las activi- 
dades proféticas con la virginidad, como veremos en el apartado si- 
guiente. Sin embargo, la práctica de la castidad no está ampliamente 
testimoniada hasta el siglo 111, y no puede hablarse de un orden de las 
vírgenes hasta el siglo Tv. Esta praxis representó una novedad cristia- 
na con respecto al mundo judío y pagano. 


El aprecio por la continencia aparece en múltiples testimonios cris- 
tianos de los inicios. Basta destacar algunos de los más tempranos: 
Clemente Romano (c. 96 d.C.), para quien <la enkrateía/continen- 
cia en santidad» es un don de Dios, junto a la vida inmortal, la glo- 
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ria en justicia, la verdad en confianza, y la fe en seguridad (Carta a los 
corintios, 35,1-2,). No obstante, advierte que «el casto según la carne 
no se jacte, sabiendo que es otro el que le otorga la fuerza» (Carta a 
los corintios, 38,2). Para este autor, la virginidad es la forma de vida 
más parecida a la vida eterna con Dios en la ciudad celestial del eter- 
no descanso (Carta 1* a las vírgenes IX 2). También Ignacio de An- 
tioquía aprueba la castidad, aunque condena el que sea motivo de 
orgullo: «Si alguno es capaz de permanecer en castidad para honra 
de la carne del Señor, permanezca, pero sin engreírse. Si se engríe, 
está perdido y, si se cree más que el obispo, está corrompido» (Car- 
ta a Policarpo, 5,2). El Pastor de Hermas, escrita a mediados del siglo 
11, considera, en su Visión 1, la continencia (enkrateia) como una de 
las virtudes que sostiene la torre (la Iglesia), y habla de ella como 
<hija de la fe», aunque de ningún modo sus posturas son rigoristas 
como las de los encratitas. 


Algunos documentos dejan constancia explícita de que la castidad 
es practicada por ambos sexos: en su primera Apología, Justino afir- 
ma a mediados del siglo 11, que hay entre los cristianos «muchos y 
muchas que, convertidos en discípulos de Cristo desde niños, per- 
manecen incorruptos hasta los sesenta y setenta años» (1 Apología 
15; cf. c. 29). En torno al 170 d.C. Atenágoras de Atenas afirma 
igualmente que es fácil hallar entre los cristianos a hombres y muje- 
res que deseando un mayor trato con Dios han permanecido fieles 
hasta la ancianidad (Súplica en favor de los cristianos 33). Y asílo cons- 
tata también el médico Galeno (De sententiis politiae platonicae). Por 
su parte, la Tradición apostólica del siglo 11 (n. 12) menciona alas vír- 
genes como un grupo eclesial no ordenado: «no se impondrá la 
mano a una virgen, sino que solo su decisión la hace virgen». 


Más adelante, el apologista cristiano Minucio Félix (220-240 d.C.) 
afirma que «hay muchos entre nosotros que disfrutan, sin jactarse 


de ello, de la virginidad perpetua de un cuerpo intacto» (Octavio, 
31,5); y en el Contra Celso, Orígenes, afirma igualmente que hay 
cristianos que «por amor de una más alta pureza y para dar más lim- 
piamente culto a la divinidad, se abstienen aun de los placeres de la 
carne permitidos por la ley» (126). 


Testimonio de esta práctica son igualmente algunos tratados escri- 
tos para las vírgenes, como los que escribe Tertuliano: Sobre el orna- 
to de las mujeres (c. 200) y el Sobre el velo de las vírgenes (c. 207). Am- 
bos son muy rigoristas, si bien se mantienen dentro de la ortodoxia, 
lo que no ocurre en otros dos documentos escritos una vez que se 
ha pasado al montanismo: Exhortación sobre la castidad (entre el 204 
y el 212) y Sobre la monogamia (c. 217). En una obra suya que no se 
ha conservada (A un filósofo amigo), y cuyas referencias conocemos 
por San Jerónimo, Tertuliano comenta 1 Cor 7, y alaba las ventajas 
del celibato con respecto al matrimonio. El tema de la continencia 
en el matrimonio lo trata en la obra dedicada a su esposa (Ad uxo- 
rem). Por su parte, Cipriano, obispo de Cartago, escribe un tratado 
teológico pastoral: Sobre el comportamiento de las vírgenes (c. 249). Fi- 
nalmente, terminando ya el siglo 111, nos encontramos con una obra 
central para esta temática: El Banquete del obispo y mártir Metodio 
de Olimpo. En esta obra, y a imitación de los diálogos de Platón, in- 


tervienen diez vírgenes, entre las que destaca Tecla, que ensalzan la 


virginidad como la forma de vida cristiana perfecta y la mejor ma- 
nera de imitar a Cristo. Probablemente lo escribió para una comu- 
nidad de mujeres consagradas de Licia, en Asia Menor. 


En el marco del ascetismo judeocristiano encontramos una prácti- 
ca singular, la del matrimonio espiritual. Así parece desprenderse de 
un texto de la Didajé, cuyo sentido, no obstante, es muy oscuro y es- 
tá sujeto a muchas discusiones: «Y todo profeta probado como ver- 
dadero, que obre el misterio cósmico de la [glesia, pero no enseña a ha- 
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cer cuanto él practica, no será juzgado por vosotros, pues tiene su 
juicio con Dios. Porque de esta manera actuaron también los anti- 


guos profetas» (Didajé 11,11). 


La expresión «misterio cósmico de la Iglesia» podía aludir al «casa- 
miento espiritual» entre un profeta y una hermana, a semejanza de 
ciertas prefiguraciones veterotestamentarias (Adán y Eva antes de la 
caída prefiguran la unión mística (syzygia) entre el Cristo celeste y la 
iglesia preexistente). El profeta que, en virtud de continencia, parti- 
cipaba de la fuerza del Espíritu, representaba a Cristo, y la virgen a su 
vez representaba la carne purísima del Señor en la cual se visibiliza 
la iglesia preexistente. 


El texto de la Didajé deja ver, no obstante, que este comportamien- 
to causaba sorpresa, y el mismo autor parece sentir un cierto males- 
tar al respecto. Esta praxis, no entendida por los cristianos de origen 
gentil, fue duramente criticada en un escrito del siglo 111, de prove- 
niencia siria, la epístola pseudo-clementina, Sobre la virginidad. En 
ella se valora la virginidad como la forma perfecta de vida cristiana, 
aunque se admite que puede haber otras formas de vida cristiana, pe- 
ro se insiste en una forma de ascetismo absoluta, es decir, liberada 
de los equívocos de la convivencia ascética. 


Durante los siglos 11-111, ven la luz una serie de obras que preten- 
dieron edificar y entretener y que conocemos con el nombre de 
Hechos apócrifos (de Andrés, de Juan, de Pedro, de Pablo y Tecla 
y de Tomás). Estos textos fueron considerados heterodoxos por 
los Padres y autores eclesiásticos (probablemente con la excep- 
ción de los Hechos de Pablo y Tecla, que fueron solamente cata- 
logados de «espurios»). 


Una de las características de estos escritos fue su insistencia en la re- 
comendación de la práctica ascética y continente (encratismo), lle- 


gando incluso algunos de estos escritos a rechazar el matrimonio 
para poder salvarse. Las afirmaciones más rigoristas aparecen sobre 
todo en boca de los personajes que se oponen al apóstol corres- 
pondiente, o en boca de maridos despechados o novios desairados. 
Parece que más bien se pretende exagerar las circunstancias en mo- 
do tal que los apóstoles sean condenados a muerte. No obstante, 
hay otros casos que parecen alabar la continencia perfecta para los 
elegidos y elegidas que buscan la perfección (Antonio Piñero, He- 
chos apócrifos de los apóstoles, 2004). 


En las distintas obras nos encontramos principalmente con mujeres 
de las clases altas, casadas con hombres relevantes en la vida políti- 
ca y social, aunque también nos encontramos con mujeres anóni- 
mas y de extracción más humilde. La mayoría de ellas se convierten 
al cristianismo gracias a la predicación de un apóstol, y adoptan a 
partir de ese momento un estilo de vida casta, lo que trae como con- 
secuencia problemas muy serios en sus matrimonios, y en más de 
un caso, el martirio del apóstol que las convirtió. 


Entre estas mujeres destacamos las más relevantes. En los Hechos de 
Andrés, el más antiguo de estos escritos apócrifos (h. el 150 d.C.), 
destaca la figura de Maximila, esposa del procónsul de la provincia 
romana de Acaya, Egeates. Maximila, una vez convertida, decide fir- 
memente guardar una castidad perfecta, y rechaza a partir de ese 
momento toda relación sexual con su marido. Su decisión de una 
continencia absoluta llega a tal extremo que propone a su esclava 
Euclía que la sustituya en el lecho conyugal. Una vez descubierto su 
engaño, los hechos se precipitan, y el marido frustrado terminará 
arrestando y matando a Andrés. Las relaciones sexuales en el matri- 
monio son vistas de manera muy negativa: «líbrame de la inmunda 
relación carnal con Egeates» (HchAnd 14), pide Maximila; y el 
apóstol se expresa rogando a Dios que «guarde» a Maximila y que 
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«quede limpia en adelante, purificada por tu nombre. Guárdala, 
dueño mío, sobre todo, de esta mancha inmunda» (HchAnd 16). 


En los Hechos de Juan (segunda mitad del siglo 11) de tenor gnóstico y 
dualista, encontramos a Drusiana quien, por influencia del apóstol, re- 
chaza la vida conyugal con su marido, prefecto de Éfeso, y vive con él 
como hermana (Hch]n 82). En este caso, tanto la mujer como Juan 
son condenados por el esposo a morir de hambre encerrados en un 
sepulcro, si bien fueron liberados por Dios (Hch]n 103). También en 
estos Hechos se predica una postura de rígida continencia y se califi- 
can las relaciones conyugales como un «placer inmundo», como 
una «infamia», aunque en algún caso manifiestan una cierta indul- 
gencia con los pecados de la carne (como el joven Calímaco que pre- 
tende tener relaciones sexuales con Drusiana muerta). 


En los Hechos de Pedro (h. el 180 d.C.) encontramos figuras femeni- 
nas menos destacadas que las anteriores, pero a través de las cuales 
se vehicula igualmente la doctrina de la continencia. La historia de 
la hija de Pedro, de marcado carácter encratita, cuenta que su belle- 
za causó escándalo, y un hombre rico, Ptolomeo, que la ve bañán- 
dose la rapta y la devuelve paralizada. Pedro y su esposa entonces 
dan gracias a Dios porque «ha librado a su hija de la mancha y de la 
vergúenza> (Papiro Berolinensis 135). Ptolomeo, por su parte, se 
convierte al cristianismo gracias a la parálisis de la muchacha y, ade- 
más, se erige en benefactor de la comunidad cristiana, donando sus 
bienes por mediación del mismo Pedro, al margen de su hija. Otro 
de los relatos encratitas, el de la hija del jardinero, cuenta que su pa- 
dre pide a Pedro que ruegue por ella y el apóstol lo hace, a conse- 
cuencia de lo cual la joven murió. Pero el padre pide al apóstol que 
la resucite no queriendo aceptar que esto era lo mejor para ella. El 
episodio termina con la huida de la joven con un hombre que la se- 
dujo, indicando así que esta desgracia fue peor que la muerte. 


Se cuenta también la historia de las cuatro concubinas de Agripa que 
al oír la predicación de Pedro sobre la continencia, la adoptan como 
estilo de vida, quienes ante el enfado de Agripa, se determinan a su- 
frir lo que sea necesario, «con tal de no dejarse arrastrar por la pasión, 
fortalecidas por la fuerza de Jesús» (HchPe 33). Otro tanto se cuen- 
ta de Jantina, esposa de Albino, amigo del César (HchPe 34). 


La historia de Tecla es la central en los Hechos de Pablo y Tecla. Ya 
hemos referido la historia de esta mujer en el capítulo anterior. Bas- 
ta ahora resaltar alguna afirmación puesta en boca de Tamiris, su 
novio quien acusa a Pablo ante el gobernador diciendo: «Este 
hombre ha introducido una nueva y absurda enseñanza que ame- 
naza la extinción de la raza humana. Denigra el matrimonio...» 
(HchPITe 76). El apócrifo presenta la predicación de la continencia 
del apóstol Pablo que ha sido aceptada por Tecla como un ataque 
directo a la organización de la ciudad antigua. 


Los Hechos de Tomás tienen abundantes expresiones negativas con 
respecto a las relaciones sexuales: son «una relación sucia», un 
«deseo sucio», una «unión inmunda» (Hch Tom 12.13.51.52). La 
mujer casta más relevante de estos hechos es Migdonia, quien re- 
nuncia al sexo la primera noche de matrimonio, y a quien su marido 
dice: «He oído que aquel mago y seductor enseña que nadie debe 
cohabitar con su esposa» (Hch Tom 96), y cuando refiere lo que es- 
tá pasando al rey Misdeo, afirma que Tomás predica que no entra- 
rán en la vida eterna si no se apartan de las esposas y viceversa. Al oír 
la explicación, la misma esposa del rey, Tercia, se convierte y adop- 
ta la misma actitud continente. Los Hechos concluyen con la muer- 
te de Tomás. En boca de Migdonia se conserva una afirmación que 
deja ver hasta qué punto estas prácticas fueron amenazantes desde 
el punto de vista de la autonomía femenina. Migdonia dice a su ma- 
rido para que se aparte de ella: «"T'ú ya no tienes ningún derecho so- 
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bre mí. Mi Señor Jesús, al que estoy unida y está siempre conmigo, 
es superior a ti» (Hch Tom 98). 


4. Mujeres profetas en el movimiento 
cristiano 


Las actividades proféticas de las mujeres se encuentran ya testi- 
moniadas en el Nuevo Testamento. En el inicio de esta cadena, 
Lucas, como ya indicamos en el capítulo 3 de este libro, identifica 
a Ana, viuda judía que servía en el Tempo, como profetisa. Ade- 
más Isabel y María tienen un marcado papel carismático, ya que 
ambas están llenas de Espíritu. Esta actividad profética femenina 
se enlaza además con una cadena de mujeres profetas, algunas de 
ellas nombradas en el Antiguo Testamento: Miriam (Ex 15,20); 
Débora Jue 4,4), Juldá (2 Re 22,14; 2 Cr 34,22), la mujer de Isa- 
as (Is 8,3), y Noadías (Neh 6,14). 


El carisma profético fue altamente valorado en el movimiento cris- 
tiano (Eusebio de Cesarea dice que debe en todas las iglesias hasta 
la parusía final, HE V 17,4), y junto con los apóstoles desempeña- 
ban un papel fundamental en las conversiones. Los profetas, hom- 
bres y mujeres, gozaban de una gran autoridad en las comunidades 
hasta el siglo IL, en que los obispos monárquicos ocuparán su lugar 
como fuente de autoridad indiscutible. Con respecto a las figuras 
proféticas femeninas, estas quedaron paulatinamente relegadas a 
los movimientos heréticos, y circunscritas a los círculos martiriales. 


El don profético estuvo íntimamente vinculado con la castidad, por- 
que la presencia de la divinidad requería una continencia sexual, al- 
go que se daba por igual en el mundo grecorromano. 


4.1. Hijas profetas de Felipe 


Quizá la primera mención de mujeres profetas en el movimiento 
cristiano se encuentra en los Hechos de los Apóstoles, en concreto 
cuando se narra la llegada de Pablo a Cesarea Marítima en el con- 
texto del tercer viaje misionero de Pablo (Hch 18,23-21,16). Allí se 
aloja con Felipe (Hch 21,8-9), un misionero helenista que había pre- 
dicado el evangelio en la costa (Hch 8,4-40) y que ahora parece vivir 
en Cesarea. Probablemente el importante grupo creyente que allí 
encuentra, independiente de Pablo, es de orientación carismático- 
profética, dada la mención de las cuatro hijas profetisas (Hch 21,9). 


La información de los Hechos sobre las cuatro hijas profetisas de 
Felipe es muy escasa. Lucas, en sintonía con la limitación que hace 
de los roles que las mujeres desempeñan en las comunidades cris- 
tianas, evita darlas el título de profetisas. No se han conservado tam- 
poco sus nombres, pero sí que su actividad profética no fue un he- 
cho aislado, sino permanente. 


No se trata de profetisas itinerantes, sino ligadas a un lugar concreto, 
vinculado al lugar de vida de su padre. Los datos no permiten afirmar, 


sin embargo, que haya existido un orden de «vírgenes profetas». Por . 


otra parte, es difícil decidir si el sentido del término «virgenes» (par- 
thénoi) significa simplemente «no casada» o «en edad de casarse», O 
si está vinculado necesariamente a la actividad profética. Según Euse- 
bio, al menos una de ellas estuvo casada (Hist. Eccl. MI, 30,1). 


Lucas apenas concede importancia a las hijas profetisas de Felipe. 
No recuerda ninguna de sus profecías, mientras que sí lo hace de la 
esclava de Apolo (Hch 16,17), o sí recuerda el contenido de la pro- 
fecía de Ágabo (Hch 21,10-11). Sin embargo, sabemos que goza- 
ron de un gran prestigio y reconocimiento, tanto en su tiempo co- 


MUJERES Y ORGANIZACIÓN COMUNITARIA: OFICIOS ECLESIALES, ORDEN DE LAS VÍRGENES Y PROFECÍA 


249 


¿Qué se sabe de... Las mujeres en los orígenes del cristianismo 


250 


mo posteriormente entre las iglesias de Asia Menor, que hacen re- 
montar hasta ellas su origen apostólico (Eusebio, Hist. Eccl. 1, 31). 
Estuvieron incluidas en las listas que marcaban la sucesión de pro- 
fetas cristianos reconocidos desde el principio (Hist. Eccl. V, 17), y 
los montanistas las incluyeron en sus listas para legitimar su profe- 
cía y su origen apostólico. Más aún, Eusebio relata cómo Papías, 
contemporáneo de Felipe, ha recibido de ellas un relato maravilloso 
(Hist. Eccl. 11, 39,9), y así, se las reconoce como transmisoras de tra- 
dición apostólica (Hist. Eccl. MI, 39,7-17). Y, según estos testimo- 
nios, no es inverosímil que, aunque Lucas lo silencie, estas profetisas 
fueran dirigentes locales, como por ejemplo, lo vemos en Corinto. 


4.2. Mujeres profetas en Corinto 


<Y toda mujer que ora o profetiza con la cabeza descubierta, afren- 
ta su cabeza; es como si estuviera rapada» (1 Cor 11,5). En la co- 
rrespondencia de Pablo con Corinto ha quedado el testimonio de 
mujeres profetas y vírgenes en la comunidad de esta ciudad. Al mis- 
mo tiempo, la epístola deja constancia de que Pablo intentó con- 
trolar ese movimiento profético (en el que también había varones), 
ya que se distanciaba de su manera de entender la profecía. La pro- 
fecía surgida en Corinto, parece más bien una profecía más asocia- 
da con las tradiciones de la sabiduría y con las experiencias extáticas 
de la trascendencia, y a la que se adhirieron principalmente mujeres 


(1 Cor 11,5; 14,1-25.26-40). 


En su magnífico estudio, Antoinette C. Wire (Las mujeres profetas de 
Corinto, 1990), las mujeres profetas de Corinto se distinguen por- 
que oran y profetizan sin signos distintivos en sus vestidos que indi- 
quen subordinación. Se trata de mujeres que creyeron en su autori- 
dad, que reconocieron en sí misma una inspiración divina que fue, 


además, aceptada, reconocida y valorada en sus comunidades (aun- 
que hubiera quien la discutiera). 


Pablo, no obstante, trata de contener una profecía de tipo extático 
que parece desencadenarse en contextos de oración (1 Cor 11,5), 
y que para los corintios (mujeres y varones), en cambio, enriquece 
la vida comunitaria estimulándolos a participar de los regalos que 
Dios les hace, sin pararse a diferenciar los distintos dones, como ha- 
ce Pablo (1 Cor 12,2-13). 


Pablo intenta controlar la fuerte autoridad de las mujeres (1 Cor 
14,34-40), y trata de silenciarlas, haciendo uso de una afilada retórica 
(v. 36), rebatiendo el reclamo femenino con argumentos espirituales 
(«si alguien se cree profeta o inspirado por el Espíritu, reconozca en 
lo que os escribo un mandato del Señor», v. 37), y poniendo en jue- 
go su propia autoridad. Pablo pretende acallarlas confirmando su su- 
bordinación en el ámbito doméstico, y el papel que, en ello, tienen los 
varones, usando argumentos con relación a la naturaleza, las prácticas 
habituales en las iglesias y la tradición escrita, y consideraciones que 
afirman la subordinación sexual y el valor de la vergútenza. 


Previamente las ha etiquetado muy negativamente, afirmando que 


buscan solo la edificación personal y no comunitaria; las asocia con 


lo «extraño», con la inmadurez, la esterilidad, la locura, y quizás, 
con los instrumentos que se tocan en las procesiones religiosas pa- 
ganas (1 Cor 14,4.11.1420.23.27; 13,1). Detrás de estos estigmas 
es plausible reconocer las voces de las mujeres corintias profetas 
que se veían a sí mismas, en cambio, favoreciendo la vida comunita- 
ria, con madurez, sabiduría, y con la facultad de revelar el misterio de 
Dios en Cristo. 


Wire (1990) argumenta que ellas defienden un tipo de comunica- 
ción diferente de la que Pablo considera válida. Para ellas, hablar en 
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lenguas es un modo de construir la comunidad, enfatizando la pala- 
bra más que la escucha. No consideran que el aprendizaje y el mu- 
tuo beneficio se dan cuando una persona habla tratando de persua- 
dir a su auditorio, sino sabiéndose invitadas a hacer lo mismo 
cuando escuchan a quien habla, o uniéndose en otro momento a lo 
que se está diciendo, o sobrepasando la comunicación con otro to- 
no o mensaje. En su praxis profética, estas mujeres defienden una 
racionalidad diferente y una manera de escuchar diferente, que da 
prioridad al discurso extático, y afirma la centralidad del Espíritu en 
la construcción de la iglesia. Su oración extática, hablando en len- 
guas, es la respuesta a la profecía que Dios les inspira, y es la expre- 
sión de su común identidad en Cristo. En ellas no están disociados 
los oráculos que reciben de la respuesta inspirada a Dios, algo que 
Pablo sí pretende. La diferenciación paulina entre profecía y don de 
lenguas no parece, por tanto, existir para ellas. 


En su tarea de restringir esa actividad profética que no comparte, 
Pablo limita el número de quienes participan en la asamblea, esta- 
bleciendo turnos, e introduciendo la interpretación como un me- 
dio de validar la profecía y el don de hablar en lenguas (1 Cor 
12,10.30; 14,5.13.27-28.39-40). La edificación de la comunidad 
se concentra, en la visión paulina, en la voz reflexiva y no, como de- 
fienden las profetas de Corinto, en la palabra que brota de la ins- 
piración del Espíritu. Pero, dando un paso más en su discurso, en 
1] Cor 14,34-35, Pablo argumenta que las mujeres han de callarse 
porque o bien piensa que no son capaces de ponerse límites a sí 
mismas, o bien porque está convencido de que la profecía femeni- 
na es tan fuerte como para anular su propia perspectiva sobre el 
don profético. Que no eran fáciles de contentar parece deducirse 
igualmente de la alabanza de Pablo acerca de su fidelidad a las tra- 
diciones (1 Cor 11,2.16). 


Pablo ha retado previamente a las mujeres corintias a profetizar con 
la cabeza rapada (1 Cor 11,6), apelando a un valor central en las cul- 
turas mediterráneas, el honor. Las desafía a hacer algo que sabe que 
no aceptarán, lo que nos está desvelando algo muy importante de 
estas féminas: ellas mismas se consideran respetables y respetadas 
por su grupo, pero, además, pretenden ser reconocidas en lo que ha- 
cen y como lo hacen. 


A la luz del razonamiento teológico de Pablo reinterpretando Gé- 
nesis 1, se desvelan las convicciones más hondas de estas mujeres: 
son una nueva creación en Cristo e imagen de Dios ( Gal 3,27-28; 1 
Cor 12,13; Col 3,10-11; cf Gn 1,26-27; 5,1b-2), y asílo expresan en 
la oración y la profecía, sin hacerse eco de las distinciones de géne- 
ro establecidas. 


Ser imagen del Dios creador los lleva a mostrar su rechazo de toda 
jerarquización, que favorezca más a los varones que a las mujeres; a 
reformular el valor del honor, considerando que todo lo que oculte 
su identidad recreada en Cristo, en la que ya no existe varón ni mu- 
jer, es en sí misma una vergúenza, y en muchos casos a rechazar las 
relaciones sexuales («consagradas en cuerpo y espíritu», 1 Cor 
7,34), expresión del poder masculino, para dedicarse a la oración y 


a la profecía (1 Cor 7,1-40). Con sus manifestaciones concretas ' 


(celibato, profecía...), estas mujeres están desafiando el orden esta- 
blecido, las prerrogativas masculinas y la estructura de la casa pa- 
triarcal, una preocupación que se deja sentir en algunos momentos 
en la argumentación paulina (cf. «¿no dirán que estáis locos?», 1 
Cor 14,23), que vive en tensión mantener su identidad y dialogar 
con la sociedad circundante. 


La nueva creación en Cristo, ser imagen de Dios anulando toda di- 
ferencia, estar llenas del espíritu divino y ser canales para otros del 
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mismo, son fuertes creencias que fundamentan y alientan su autori- 
dad, y así lo manifiestan. Ellas han fundamentado su autoridad en 
reflexiones e interpretaciones de la tradición diferentes a la que Pa- 
blo sostiene ahora. Por tanto, ni rechazan la tradición ni actúan sin 
argumentos válidos. Por ello, el apóstol tiene necesariamente que 
entrar en diálogo, aunque esté en desacuerdo. 


Las voces de estas mujeres profetas no se extinguieron: más adelan- 
te, en Corinto, se sabe de la existencia de otras dos profetas: Teonoe 
y Mirte, cuya referencia aparece en los Hechos apócrifos de Pablo 


(HchPl): 


Ven a nosotros —pues creemos, en efecto, como le ha sido revelado a 
Teonoe, que el Señor te ha arrancado de las manos del impío-, o es- 
críbenos... (HchPl 10, 2). 


Y mientras se interrogaban qué podría significar el se signo], [vino el 
Espíritu sobre Mirte] que habló así: Hermanos: ¿por qué [os sentís 
aterrorizados al] ver [este signo]? Pablo, el siervo de Dios, salvará a 
muchos con la palabra, de modo que apenas podrá contarse su nú- 
mero. La presencia de Pablo se hará más manifiesta que la de todos 
los creyentes, y la gloria [del Señor Jesús] vendrá sobre él con gran ge- 
nerosidad, de modo que habrá gracia abundante en Roma. Luego, 
cuando se calmó el Espíritu que había venido sobre Mirte, tomó [ca- 
da uno] del pan y celebraban una comida según la costumbre [...] en- 
tonando salmos de David y otros himnos, y Pablo se consoló. Al día 


siguiente, tras haber pasado la noche (ocupados) en la voluntad de 
Dios... (HchPl 11). 


Según estos testimonios, la profecía de ambas mujeres tiene dos ca- 
racterísticas: 1) de la profecía oracular típica de la tradición palesti- 
na israelita; 2) de las experiencias estáticas, al estilo de las profetas 
corintias: «como le ha sido revelado a Teonoe»; «cuando se calmó 
el Espíritu que había venido sobre Mirte». 


4.3. Mujeres profetas en el Apocalipsis 


En el Apocalipsis de Juan encontramos la referencia a una mujer 
profeta de Tiatira (Asia Menor), a quien se le da el apodo de «Jeza- 
bel», y a quien se cataloga negativamente como prostituta (Ap 
2,20-23). La referencia nos aporta varios datos: 1) probablemente 
se trata de una mujer profetisa que enseña y pertenece al grupo de 
los Nicolaítas establecidos en Tiatira, ya que se dice que «está en- 
señando y seduciendo a mis siervos para que forniquen y coman 
carne inmolada a los idolos». Los Nicolaitas, que también pueden 
ser misioneros itinerantes, reclaman el tener un conocimiento de lo 
divino que les permite tener una conducta moral completamente li- 
bre y participar de los cultos religiosos romanos; 2) la eficacia de la 
enseñanza (didáskei) de esta mujer en Tiatira; 3) la influencia de su 
actividad ya que tuvo muchos seguidores, a quienes se llama <hi- 
jos» (teknos), utilizando un término técnico que designa «discípu- 
los» (cf. «el Anciano, a la señora elegida y a sus hijos (téknois), a 
quienes yo amo», 2 Jn 1); 4) dado el modo como se la ataca, es fá- 
cil pensar que su influencia ha sido tan grande como para contrarres- 
tar la profecía del mismo Juan, que él quiere acreditar en esa comu- 
nidad (cf. Ap 2,23); 5) el autor no niega el don de profecía en las 


mujeres, en auge en las iglesias de Asia Menor en el siglo 1, como tal, 


sino en esta que se aparta del tipo de profecía aprobada y admitida. 


4.4. Profetisas del movimiento de la Nueva Profecía 
(montanismo) 


Maximila, Priscilla y Quintilla, profetisas del movimiento 
montanista (Historia Eclesiástica V 16,9.16-17; Tertuliano, Exhorta- 
ción sobre la castidad X, donde se la llama por su apócope, Prisca; Epi- 
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fanio, Panarion XLVII, 2.12-13; XLIX, 1). El movimiento denomi- 
nado por sus mismos integrantes como «Nueva profecía» (Mon- 
tanismo, herejía de Frigia) aparece a mitad del siglo 11 en Frigia (Asia 
Menor), y pervive, a pesar de las críticas y condenas, hasta finales del 
siglo IV O principios del v. Se extiende rápidamente por Roma y la 
Galia, Tracia y el Norte de África; personajes tan importantes como 
Tertuliano se harán montanistas. 


La forma de autodenominarse, movimiento de la «Nueva profe- 
cía», es ya un indicativo de la autocomprensión de sus miembros, 
quienes consideran la profecía como un criterio de cristianismo au- 
téntico, en el cual todos los miembros están inspirados por el Espí- 
ritu Santo. El término «nuevo» utilizado de manera negativa por 
sus oponentes, como Eusebio (Historia Eclesiástica V 16,4) que lo 
ve como opuesto a la antigua, denominada «profecía según el Nue- 
vo Testamento» (V 17,2), tiene, sin embargo, connotaciones posi- 
tivas entre los montanistas porque para ellos la novedad implica, 
por un lado, la continuación con las antiguas profecías y, por otro la- 
do, una más alta-autoridad debida a una revelación más reciente del 
Espíritu, como afirma Tertuliano. Del movimiento destaca la acti- 
tud ascética y rigorista con respecto al matrimonio (Eusebio dice 
que Montano «enseñó las rupturas de matrimonios», V 18,2), los 
ayunos y su carácter inflexible con respecto al perdón de los reinci- 
dentes. Por otra parte, defendían la autoridad del Espíritu, es decir 
de los profetas o los ascetas, frente a la de los ministros locales no 
carismáticos. 


Los montanistas legitimaban su origen apostólico a partir de la pro- 
fetisa Amias de Filadelfia (Historia Eclesiástica V 17, 3-4). Entre los 
primeros líderes se encuentra Maximila, probablemente la figura 
más notable del movimiento por bastantes años y quien habría te- 
nido que defender su profecía más que las otras mujeres profetas. 


Maximila se declara mediadora de las palabras del Paráclito, de ella 
se conservan cuatro oráculos: 


No me escuchéis a mí, sino a Cristo (Epifanio, Panarion 48,12.4). 


El Señor me envió a la fuerza, lo quisiera yo o no, como elegida, men- 
sajera e intérprete de este sufrimiento, pacto y promesa, para enseñar 
. el conocimiento de Dios (Epifanio, Panarion 48,13.1). 


Después de mí no habrá profeta, sino la culminación (Epifanio, Pa- 
narion 48,2.4). 


Eusebio cuenta que una vez dos obispos fueron enviados a interro- 
gar al diablo, que hablaba a través de Maximila anunciando guerras 
y revoluciones, pero sus seguidores se lo impidieron. Entonces ella 
se quejó de esta persecución: «me persiguen como a un lobo en el 
redil de las ovejas; yo no soy un lobo, soy Palabra, Poder, Espíritu» 
(Historia Eclesiástica V 16,17). 


De ella se recuerda además que realizó vaticinios prediciendo gue- 
rras y revoluciones, que Eusebio cataloga de mentiras que no se han 
cumplido transcurridos ya más de trece años (V 16,17). 


Priscila /Prisca pertenece igualmente al primer grupo profético y 


de ella Tertuliano (Exhortación sobre la castidad X; Sobre la resurrección” 


de la carne X1) conserva dos oráculos sobre la continencia, la santidad 
y algunas visiones que tuvo. En las fuentes más antiguas, Priscila/Pris- 
ca, al igual que Maximila, es recordada como virgen. Sin embargo, la 
polémica antiherética hará de ellas mujeres procaces que abandona- 
ron a sus maridos por seguir a Montano (Historia Eclesiástica V 18,3), 
y con el paso del tiempo terminaron siendo catalogadas de prostitu- 
tas. Eusebio la cataloga de falsa profetisa puesto que acepta «oro y 
plata y vestidos suntuosos». Del nombre de Priscila deriva la desig- 
nación de «priscilianistas», aunque no se puede saber bien si con ello 


MUJERES Y ORGANIZACIÓN COMUNITARIA: OFICIOS ECLESIALES, ORDEN DE LAS VÍRGENES Y PROFECÍA 


257 


¿Qué se sabe de... Las mujeres en los orígenes del cristianismo 


258 


se estaba indicando a una parte del movimiento montanista, o bien a 
otra manera de nombrar la Nueva Profecía. | 


De Quintila no tenemos muchos datos como para identificarla 
bien, aunque se trataría de una profetisa posterior a las anteriores, y 
cuya profecía sería de corte más escatológico. No aparece citada en 
las fuentes más tempranas, a menos de que se trate de la Profeta re- 
ferida por Eusebio (Historia Eclesiástica V 18,6). 


De ella conserva Epifanio una revelación mientras dormía: «Cristo 
vino a mí en forma de mujer, vestido con un hábito blanco y colocó 
en mí sabiduría y me reveló que este lugar (Pepuza) es santo y que 
aquí descenderá Jerusalén de los cielos» (Epifanio, Panarion 49,1,3). 


Entre las montanistas habría que situar también a Perpetua, már- 
tiren Cartago en torno al 202-203. Sus visiones escritas en primera 
persona fueron incluidas en las Actas de su martirio. 


Tertuliano nos ha dejado el testimonio de otras mujeres profetas en 
la comunidad de Cartago. Este autor les reconocerá el derecho a 
profetizar, a tener visiones y a poder contar sus experiencias, aunque 
establece que lo hagan en privado una vez terminada la liturgia eu- 
carística dominica: 


En estos días hay entre nosotros una hermana que ha sido agraciada 
con los carismas proféticos, y los recibe mediante el éxtasis en la euca- 
ristía; conversa con los ángeles, a veces también con el Señor, no solo 
ve sino que también escucha las revelaciones, escruta los corazones de 
algunos y cura a los necesitados. Según las escrituras que se lean, los 
salmos que se canten, los sermones que se pronuncien, o las preces 
que se formulen, de ahí se suministran los temas para las visiones, 


No sé sobre qué habíamos hablado casualmente sobre el alma cuan- 
do esta hermana entró en trance. Después que terminó la eucaristía y 
se marchó el pueblo, según la costumbre, suele relatarnos lo que ha 


visto (pues todo se relata rápidamente para demostrarlo luego), «en- 
tre otras cosas» dice, «se mostró el alma corporalmente, y parecía es- 
píritu, pero no de naturaleza inane y vana, sino que incluso se podía 
tocar, delicada, lúcida, de color aéreo, y con forma humana». Esta es 
la visión (Sobre el alma IX 4). 


Como hemos visto las mujeres profetas fueron altamente valoradas 
en el montanismo, como se muestra en el hecho de que se conser- 
varan algunos de sus oráculos. No obstante, no puede pensarse que 
estas tuvieron más autoridad que los varones. Lo que sí se despren- 
de de las fuentes es que el montanismo fue duramente combatido, 
y acusado de inmoralidad y de que contaba en su seno con mujeres 
líderes, lo que le restaba credibilidad y ortodoxia. Las mismas muje- 
res profetas fueron acusadas de tener visiones y éxtasis provocados 
por el diablo. Así se desprende del testimonio de Firmiliano, obispo 
de Cesarea de Capadocia (mediados del siglo 111), quien cuenta a 
Cipriano, obispo de Cartago, que después de una serie de desgra- 
cias, una mujer que decía estar poseída por el Espíritu Santo, se pre- 
sentaba como profeta y estando en éxtasis realizaba distintos prodi- 
gios. El, sin embargo, atribuye al demonio sus dones proféticos, 
pero reconoce que «consagraba el pan y realizaba la eucaristía y 
ofrecía al Señor el sacrificio con las palabras acostumbradas y bauti- 
zaba a muchos con la fórmula usual y auténtica de la interrogación, 
de modo que, al parecer, no discrepaba de la norma de la Iglesia» 


(Cipriano, Epístolas 75,10). 


MUJERES Y ORGANIZACIÓN COMUNITARIA: OFICIOS ECLESIALES, ORDEN DE LAS VÍRGENES Y PROFECÍA 


259 


TERCERA PARTE 


Cuestiones 
abiertas 
en el debate actual 


oy conocemos mucho mejor los comienzos del cristia- 

nismo. Las investigaciones en estas últimas décadas han 

desvelado mucho de lo que había quedado oculto sobre 
la presencia y el papel de las mujeres en la construcción de la Igle- 
sia y en la expansión del evangelio en las sociedades antiguas, du- 
rante esas dos centurias tan importantes en las que se fragua el 
protocristianismo como una religión distintiva. Hoy, encontra- 
mos que muchos centros universitarios en el mundo entero tie- 
nen cursos, seminarios, congresos, etc. en los que se abordan estas 
temáticas. Puede decirse que la historia de las mujeres en los pri- 
meros siglos del cristianismo ha logrado su lugar en los saberes 
teológicos académicos, especialmente europeos y, sobre todo, es- 
tadounidenses. 


Sin embargo, son todavía mucho más amplios los estudios realiza- 
dos sobre las mujeres en los siglos 111 y IV (período del cristianismo 
primitivo). Ahora bien, los dos primeros siglos son esenciales por- 
que estamos ante una etapa formativa de enorme trascendencia, y 
es preciso seguir abordando cuestiones todavía abiertas, problemas 
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no resueltos —a veces por falta de datos—, temas que se necesita in- 
vestigar a la luz de las nuevas preguntas e inquietudes que surgen en 
la actualidad, etc. 


Los nuevos conocimientos que hoy tenemos sobre las mujeres en 
los dos primeros siglos, y sobre las cuestiones que más incidieron 
en sus vidas, plantean una tarea que se va haciendo y que, al mis- 
mo tiempo, está por hacer: volver a escribir una historia del cris- 
tianismo de los dos primeros siglos como una historia de varones 
y mujeres. 


1. Aspectos metodológicos 


Conocemos mucho de las mujeres concretas, de su participación 
en rituales y prácticas religiosas y sociales, de las problemáticas que 
enfrentaron, etc., pero es necesario seguir avanzando en «el espacio 
de las explicaciones», para comprender qué significado se le adjudi- 
có al protagonismo que tuvieron, en qué marco espacio-temporal, 
cultural y religioso se explica su autoridad o no, y cómo se gestiona- 
ron las tensiones y los conflictos que el protagonismo de las féminas 
causó ad intra y ad extra de las fronteras comunitarias, cuáles fueron 
las consecuencias, etc. Es decir, queda tarea para seguir desligándo- 
se de los esencialismos, y resituar las identidades de estas féminas en 
el contexto sociocultural del Mediterráneo antiguo, desentrañando 
sus existencias en el diverso entramado de relaciones sociales, eco- 
nómicas, familiares y religiosas en las que se movieron, viéndolas y 
comprendiéndolas como «mujeres» y no como si todas ellas fue- 
ran iguales e intercambiables. Para la historiadora Joan Scott, es ne- 
cesario (hablando de la reconstrucción de la historia de las mujeres 
en general), pasar de hacer visibles a las mujeres, que fue sin duda 


una labor prioritaria en los inicios, a realizar unas «paradas reflexi- 
vas» para no confundir visibilidad con transparencia. Para ello, es im- 
portante que la investigación, además de las herramientas teológi- 
cas y exegéticas, siga teniendo muy en cuenta las aportaciones 
teórico-metodológicas de los estudios de las mujeres. 


Para adentrarse en el espacio de las explicaciones, existe hoy en día 
un campo abierto de debate: las relaciones entre ficción y realidad 
social. Interesa mucho en esta línea analizar la retórica de los tex- 
tos para descubrir cómo modela (o distorsiona) las realidades so- 
ciales, cómo se negoció el poder entre los distintos grupos socia- 
les o eclesiales (por ejemplo, las relaciones entre ortodoxia y 
heterodoxia), y qué repercusiones tuvo para las primeras mujeres 
cristianas. Si bien en muchos casos las narraciones antiguas (cris- 
tianas o no) no se pueden leer como una evidencia directa para 
conocer las experiencias reales de las mujeres, estas sí que nos 
aportan una ayuda para conocer el contexto social de las expe- 
riencias femeninas; es decir, para conocer qué roles, valores, etc. se 
catalogaron como adecuados para las mujeres por parte de la cul- 
tura masculina dominante. Y así, por ejemplo, de la historia de Te- 
cla pueden sacarse datos verosímiles sobre las preocupaciones so- 
ciales de las mujeres cristianas antiguas, especialmente en relación 
con la vida ascética, los viajes y la interacción entre mujeres caris- 
máticas que iban de un lado para otro y las comunidades locales. 
Así como también sobre las conexiones entre vida ascética y pre- 
dicación. 


En esta tarea de recuperación de la historia de las mujeres cristia- 
nas en las comunidades de los dos primeros siglos, es necesario 
también prestar mucha atención para evitar el riesgo de «<determinis- 
mo social» y tomar en cuenta el valor de la subjetividad femenina capaz 
de incidir en la marcha de un colectivo y de recrear los significados 
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y las prácticas sociorreligiosas. Esto supone atender mucho a las 
herramientas metodológicas, sabiendo aprovechar lo mejor que 
ofrecen, y al mismo tiempo, saber utilizarlas con sentido crítico. 
Hay todavía tarea por hacer en el sentido de rescatar para la me- 
moria colectiva la implicación que las mismas mujeres tuvieron en 
la creación y re-significación de símbolos y valores a partir de sus 
propias experiencias y de su implicación activa en el desarrollo de la 
vida comunitaria. Un peligro, que todavía se observa en más de 
una investigación o publicación divulgativa, es que se adjudica el 
protagonismo femenino a las condiciones objetivas que lo favore- 
cieron —a veces desde una lectura idealista de los orígenes— y no 
se toma en cuenta, ni se investiga, cómo las mujeres fueron tam- 
bién agentes activos en esa transformación, cómo tomaron deci- 
siones propias e hicieron opciones personales, cuyas consecuen- 
clas se dejaron sentir en las vidas de otras mujeres cristianas, en 
otros contextos y momentos. | 


Queda camino por hacer igualmente en la superación de la dicotomía 
entre las visiones triunfalistas y victimistas de las mujeres en los orígenes 
cristianos. Ninguna de ellas hace justicia a la historia, ni tiene en 
cuenta su complejidad, sino que más bien parece partir desde pre- 
supuestos y posicionamientos, sean del tipo que sea. 


Dado que las investigaciones y publicaciones han puesto de relieve 
la importancia de interrelacionar distintos saberes y aproximaciones me- 
todológicas para lograr una visión más objetiva y completa de la his- 
toria, se requiere seguir potenciando esos estudios y esa interacción 
entre investigadoras e investigadores provenientes de distintas dis- 
ciplinas. Está abierta todavía, no obstante, una mayor colaboración 
entre personas dedicadas al estudio de la historia, la filología y otras 
especialidades del ámbito de las Humanidades y personas centra- 
das en la investigación del mundo bíblico y teológico. Hay todavía 


mucho desconocimiento mutuo, y mucha sospecha, que no es in- 
frecuente que parta de la ignorancia y de determinados prejuicios, 
que es preciso superar. La colaboración fecunda entre los distintos 
saberes es esencial, a la vez que es igualmente nuclear mantener la 
especificidad de los propios campos y el valor de los propios acer- 
camientos. 


En los últimos decenios han visto la luz, como ya indicamos, nume- 
rosas publicaciones sobre fuentes extracanónicas, donde se contie- 
ne muchísima información del desarrollo de distintos grupos cris- 
tianos en esos siglos, y de la implicación de las mujeres en la vida y 
en la misión. Es importante, seguir rastreando las «tradiciones escon- 
didas», los grupos y tradiciones que fueron marginados; y seguir pu- 
blicando en su lengua original y con traducciones y comentarios 
que los hagan asequibles, aquellos manuscritos que permanecen to- 
davía sin editar. Pero, también, de releer las fuentes canónicas del 
Nuevo Testamento, de los Padres, con preguntas que quizá nunca 
les fueron formuladas, prestando atención a los datos que han pasa- 
do desapercibidos, porque se buscaba en otra dirección. 


En este sentido, se impone una mayor investigación sobre las fuen- 
tes orales que subyacen en los escritos que se han conservado. No es 
una tarea fácil ni mucho menos, pero la reconstrucción es impor- 
tante para comprender el proceso que conduce a fijar unas tradicio- 
nes y no otras, y a comprender asimismo las repercusiones que tal 
proceso tuvo. 


Hoy sabemos que la fase oral, probablemente hasta mediados del 
siglo 1, fue seguida de otra en que las tradiciones orales convivieron 
con la fijación por escrito de las mismas (de mitad del siglo 1 a me- 
diados del siglo 11), y que ya a finales del siglo 11, se imponen los do- 
cumentos escritos en los principales grupos cristianos. Ese paso, 
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que no fue lineal, es de gran importancia para repensar y rehacer el 
papel de las mujeres en esa primera andadura del cristianismo, des- 
pués de la Pascua de Jesús, y cómo intervinieron en la conforma- 
ción de la representación de la tradición de Jesús, así como para co- 
nocer mejor su implicación en la vida eclesial y social, rescatar 
esferas de la vida ordinaria de las mujeres que son relevantes en una 
historia que no se focaliza exclusivamente como <historia de gran- 
des acontecimientos y personajes», tal y como van avanzando algu- 
nos estudios realizados en esta dirección. 


Otra de las cuestiones en las que no hay por ahora suficiente inves- 
tigación es sobre cómo las mujeres fueron intérpretes de los textos 
neotestamentarios o de otros escritos que las afectaban, como la vi- 
da de Tecla o de las mártires, por ejemplo, Perpetua y Felicidad. Es 
decir, es necesario rastrear como se van generando «cadenas de 
mujeres» intérpretes a lo largo de los siglos. Conectada con esta ta- 
rea, y complementaria de ella, es preciso que se siga avanzando en el 
estudio de cómo ha sido la recepción de las mujeres históricas y na- 
rradas (en la Biblia y en otras obras de los inicios del cristianismo) en 
los escritos de los Padres y en otros documentos cristianos poste- 
riores, pero también en otro tipo de literatura, en símbolos, fiestas, 
representaciones artísticas, etc. («marcos colectivos de la memo- 


ria», según Halbawchs). 


De la misma manera, queda tarea por hacer en este sentido en línea 
con el estudio de la interpretación de aquellos textos cuyo contenido ha 
sido de gran influencia para la vida e identidad de las mujeres. "Tomar 
conciencia de los contenidos que se han mantenido y subrayado, de 
los silencios y olvidos, de las tensiones, es de suma importancia pa- 
ra descubrir cómo ese período pre-formativo del cristianismo fue 
más o menos relevante en las siguientes generaciones cristianas, es- 
pecialmente las más cercanas. 


2. Núcleos temáticos 


A continuación destacamos algunos temas que se van abriendo cam- 
po en el ámbito de la investigación sobre las primeras mujeres cris- 
tianas. Sería impensable dar cuenta de todas aquellas cuestiones en 
las que los especialistas no están completamente de acuerdo y que, 
por lo tanto, requieren de mayor profundización. 


2.1. Experiencia teologal y creyente de las mujeres 


La reconstrucción de las primeras mujeres cristianas no tiene un 
objetivo exclusivamente histórico, sino que desde el punto de vista 
teológico y creyente, nos interesa adentrarnos en la experiencia rel;- 
giosa y creyente de estas mujeres, que es además «parte integral de 
su historia». Ciertamente las categorías de análisis han de ser diver- 
sas —teológicas—, pero no por eso, menos significativas y relevantes 
para entender lo que significó el cristianismo en su medio cultural, 
la delimitación de las fronteras identitarias de estos grupos, su rela- 
ción con el contexto sociocultural y religioso del mundo mediterrá- 
neo antiguo en sus diversas manifestaciones. 


Es necesario Interrogarse sobre quiénes eran estas mujeres y por qué 
se unieron al movimiento cristiano, sabiendo que su adhesión a la 
nueva religión sería catalogada como una conducta hostil al grupo 
de referencia e incluso como una vergúenza social. No solo fue 
la «inconsistencia de estatus», sino que estas mujeres sintieron la 
atracción de la fe en Jesucristo que les fue predicada, y que dio fir- 
meza a sus convicciones, consistencia a sus palabras y solidez a su 
actuación. Como bautizadas en Cristo Jesús, estas mujeres se ini- 
ciaron en el camino del discipulado, reordenando sus pertenencias y 
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afirmando su lealtad creyente por encima de cualquier otra, inclui- 
da la debida a su propia familia; pero, además, acompañaron a otros 
hombres y mujeres en el crecimiento en la fe (en la familia o en las 
comunidades creyentes, en situaciones de paz y de conflicto, como 
por ejemplo, durante la persecución y el martirio). 


Los datos con los que contamos no son exhaustivos, pero cierta- 
mente si la pregunta está formulada, es posible rastrear los docu- 
mentos cristianos y encontrar en ellos mucha más información de 
lo que a primera vista pudiera parecer. 


2.2. Interrelación entre varones y mujeres, 
y cooperación entre mujeres 


Apenas existen estudios en esta dirección y, SiN embargo, son muy im- 
portantes de cara a esa reconstrucción más inclusiva de los orígenes 
cristianos. Es preciso abordar esta cooperación en un sentido amplio, 
es decir, en el seno de las comunidades cristianas, en los modos de re- 
lación más extensos que se dan en ellas, y en un sentido más restringi- 
do, es decir, en la interrelación que se da entre varones y mujeres de 
cara a la construcción de las fraternidades con todas las dimensiones 
que esta conlleva, y de cara a la evangelización. La recuperación de es- 
ta interrelación es muy importante realizarla en diálogo con las creen- 
cias del mundo mediterráneo antiguo sobre la amistad, estudiando 
cuáles fueron las peculiaridades que imprimió la común fe en Cristo. 


Es preciso atender a cómo se fue construyendo esa relación, en par- 
te, acorde con los códigos de las sociedades mediterráneas, y en 
parte, contraculturales. Pero también preguntarse de dónde nace 
esa cooperación que no siempre sería entendida en el Mediterráneo 
antiguo, que traería más de una sospecha, más de un sufrimiento y 


persecución, y que habría llevado a las correspondientes cautelas en 
el movimiento cristiano. En este sentido, y en relación con el punto 
anterior, entiendo que es necesario ahondar en la común experien- 
cia de fe con la que fueron regalados mujeres y hombres, y a la que 
consintieron libre y comprometidamente por igual. Esto hizo que se 
tejieran lazos de amistad en las primeras comunidades, al estilo de la 
que Pablo experimenta con respecto a los filipenses. 


No es infrecuente encontrar relatos en los testimonios bíblicos que 
contraponen dos figuras femeninas (Agar y Sara, Raquel y Lía, Ana 
y Pennina, Evodia y Síntique, Tecla y su madre..). Explorar esas 
otras tradiciones que ponen de relieve la fecunda relación entre mu- 
jeres puede contribuir a romper estereotipos y prejuicios. La amis- 
tad en torno a Cristo, cultivada por medio de la oración, la medita- 
ción de las Escrituras, las tareas de evangelización llevadas adelante 
de manera conjunta, no está ausente de las fuentes cristianas, si bien 
no hay apenas estudios desde esta perspectiva. 


2.3. Mujeres casadas 


El volumen de investigación sobre el papel de las mujeres casadas 
en los dos primeros siglos es todavía muy escaso comparado con el 
existente sobre ascetismo, castidad, etc. Este hecho revela, a juicio 
de algunas investigadoras, que los estudios se han visto influencia- 
dos por una perspectiva que se impuso ya al final de las persecucio- 
nes: la importancia de la virginidad como ideal de perfección, rele- 
gando el papel que las esposas y madres tuvieron. 


En este campo, está abierto, por ejemplo, el debate entre los espe- 
cialistas sobre el grado de difusión de matrimonios entre paganos y 
cristianas (algunos testimonios como el de Tertuliano dan por sen- 
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tado que esta realidad se da con frecuencia en su entorno), su in- 
fluencia en la expansión del cristianismo, y el papel que las mujeres 
desempeñaron en ellos, con relación a sus maridos, a sus hijos y al 
resto de miembros de la casa. 


2.4. La función sanadora de las mujeres 


Dos son las tareas que Jesús encomienda a sus discípulos: predicar y 
sanar. Los textos de los dos primeros siglos insisten sobre todo en la 
primera de ellas y callan bastante sobre la actividad terapéutica que 
desempeñaron los miembros de las comunidades cristianas, quizás 
en parte para evitar acusaciones por parte de los no creyentes (por 
ejemplo, de usar la magia), y quizás porque se valoró más la evangeli- 
zación por medio de la palabra que por medio de acciones terapéuti- 
cas (sanaciones y exorcismos). También las investigaciones se han 
centrado más en la dimensión del anuncio de la Buena Nueva en es- 
tos y en los siglos siguientes. No obstante, las fuentes, si bien de ma- 
nera más escasa, ofrecen testimonios sobre la praxis sanadora en las 
primeras comunidades y algunas referencias están vinculadas a muje- 
res. Los Hechos apócrifos, por ejemplo, contienen más de un relato 
en que el apóstol y algunas mujeres contribuyeron a la salud de algu- 
nas personas. Si bien no pueden tomarse como fuentes de datos his- 
tóricos, estas obras dejan de manifiesto que algunos grupos creyentes 
dieron mucha importancia a esta práctica. Ahí está un campo que ne- 
cesita de indagaciones que puedan arrojar luz en esta dirección. 


2.5. Mujeres cristianas y esclavitud 


Recientemente han visto la luz varios estudios sobre la realidad y la 
función de los esclavos en el mundo antiguo, por las dificultades, 


conflictos, y también sobre la posibilidad real de su incorporación al 
mundo cristiano. Algunos de ellos se han interesado por las mujeres 
esclavas, pero queda todavía mucho por investigar. Una de las pro- 
blemáticas más fuertes estaría en relación con la disponibilidad se- 
xual de esclavas y esclavos con respecto a sus dueños paganos. Un 
estudio de Jennifer A. Glancy (1998) afronta esta problemática, es 
decir, el que hombres y mujeres esclavos no tenían control sobre 
sus cuerpos, en relación con el discurso de Pablo sobre la porneia en 
| Cor 5-7. Aunque, como la misma autora afirma, los especialistas 
no se han preguntado si la disponibilidad sexual afectó o no a la in- 
tegración en una comunidad cristiana, esta cuestión está ya presen- 
te en los tratados eclesiásticos del siglo 11, como la Tradición apostó- 
lica. Junto a ello, otras cuestiones, como el papel evangelizador de las 
mujeres esclavas, su contribución a la extensión de la Buena Noticia 
y en la animación comunitaria, la ayuda que pudieron prestar a sus 
señoras cristianas en el contexto de matrimonios mixtos, etc. son as- 
pectos que dejan campo abierto a nuevos estudios. 


2.6. La función de los exempla de mujeres 


Los modelos femeninos propuestos en las obras cristianas para las 
mujeres fueron esenciales también en la configuración de las identi- 
dades de las mujeres, y en la configuración de los grupos cristianos 
frente a la sociedad circundante. Por un lado, los ejemplos de muje- 
res del Antiguo Testamento, como Sara o Eva, por citar alguno, son 
utilizados por los autores del siglo 1 y 1 con ocasión de la profundi- 
zación en determinadas cuestiones de interés para sus grupos (por 
ejemplo, Clemente propone como modelo de hospitalidad a Ra- 
hab, y como contra ejemplo a la esposa de Lot), y como un modo 
de cimentar identidad grupal. El estudio de las relecturas cristianas 
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del Antiguo Testamento, y en concreto, con relación a las mujeres, 
puede ser muy iluminador de cara también a comprender más a 
fondo de qué manera el cristianismo articuló la herencia judía a la 
luz del acontecimiento de Cristo. 


De manera semejante es importante indagar cómo los modelos de 
mujeres de los dos primeros siglos influyeron en la espiritualidad y 
en la vida de las mujeres cristianas primitivas y en los siglos siguien- 
tes, cómo contribuyeron a cimentar una fe más liberadora o menos. 
Por ejemplo, se ha examinado la influencia de Tecla, pero quizá se 
ha prestado menos atención a otros modelos creyentes, como por 
ejemplo, Perpetua y Felicidad. En este sentido, es necesario aden- 
trarse en las representaciones artísticas, en el desarrollo de leyendas 
o relatos hagiográficos, y ver asimismo cómo son utilizados estos 
modelos por los varones, etc. 


CUARTA PARTE 


Para profundizar 


| CAPÍTULO 1 


a tarea de indagar y profundizar en la historia de las mujeres 

en los dos primeros siglos ha enriquecido, como hemos vis- 

to, una visión de los orígenes cristianos más inclusiva. He- 
mos pasado de pensar que las mujeres fueron simplemente pasivas 
a descubrir que ellas y sus contrapartes judías, romanas y griegas 
desempeñaron roles en muchas facetas de la vida social —no políti- 
ca— y religiosa. Se ha incrementado así una visión más real de las vi- 
das femeninas, y estos descubrimientos han ayudado a que nos ha- 
gamos una imagen más inclusiva del cristianismo. Las sociedades 
actuales no son ajenas a esta preocupación, y así lo muestran los 
discursos teóricos y también, poco a poco, la praxis, aunque quede 
todavía camino por hacer. Desde que la École des Annales acuña- 
ra la consigna de una «historia total» se ha avanzado considera- 
blemente. Hoy es imposible hablar de una historia construida solo 
por varones o por élites sociales, o atendiendo exclusivamente a los 
grandes acontecimientos, sin tomar en cuenta la vida cotidiana. Pe- 
ro, además, esta visión más integradora del protocristianismo ilu- 
mina las búsquedas de identidad de varones y mujeres en la actua- 
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las comunidades creyentes y en la construcción de las sociedades 
actuales. Las investigaciones sobre las mujeres en los orígenes cris- 
tianos han desvelado cómo han sido usados determinados textos 
en ocasiones para sustentar interpretaciones no liberadoras y que 
han podido dañar la construcción de las identidades femeninas, a 
la vez que han explorado significados alternativos que han sido de 


gran ayuda. 


La relectura de las fuentes cristianas nos ofrece un abanico plural 
y diverso de mujeres, en situaciones muy distintas, con opciones 
existenciales (célibes o casadas), que las han conducido por igual a 
realizarse en comunión, conjugar libertad y servicio, autonomía y 
religación. Pero, además, nos han permitido descubrirlas como ma- 
dres y esposas, como animadoras de comunidad y evangelizadoras, 
como maestras, profetas y moviéndose por el imperio para alentar 
en la fe a las comunidades cristianas, superando dificultades y con- 
flictos, buscando alternativas, etc,, y, en definitiva, apostando por su 
«capacidad de significar» en la vida de las comunidades nacientes. 
Los estudios nos han permitido conocer su implicación en las dis- 
tintas y plurales comunidades creyentes de los siglos 1-11, tanto las 
que se movieron en los círculos ortodoxos, como en aquellas otras que 
quedaron fuera de la «Gran Iglesia». Las elecciones que hicieron 
las situaron de un lado o de otro, y allí donde estaban se implicaron. 
Las investigaciones rompen así con el «singular femenino» y nos 
introducen en la necesidad de comprender cada existencia (feme- 
nina o masculina) en contexto, es decir, por un lado, en las coorde- 
nadas del tiempo y del espacio, que además no son nunca estáticas, 
sino dinámicas y, por otro lado, en el marco familiar, sociocultural y 
religioso en el que sus vidas acontecen. 


Pero, además, nos ha permitido pasar de unas historias frag- 
mentadas a una reconstrucción de las existencias femeninas —ayu- 


dada de distintas ciencias— que las va recuperando y unifican- 
do, sacándolas a la luz y devolviéndoles su puesto en la 
historia, el de ayer y el de hoy. Esa tarea de apropiación y recons- 
trucción es una contribución esencial para llegar a reconocer que 
los tiempos femeninos hacen historia, que sus existencias no se 
identifican con las de los varones ni con las imágenes que de ellas 
nos transmitieron, que su estar en el mundo y en los comienzos del 
movimiento cristiano posee una especificidad cargada de significa- 
tividad y dotada de generatividad transformadora. Ellas no son, por 
consiguiente, simplemente un background del quehacer masculino 
que comprende el mundo, lo explica y lo organiza introduciendo las 
modificaciones que considera necesarias. 


Desde que las mujeres en la tumba pusieron palabra a la vida de Je- 
sús y la releyeron a la luz de las categorías teológicas del justo y el 
mártir perseguido, quedando su acción anamnética transformada 
por la experiencia misma de revelación que acontece en las apari- 
ciones: el Crucificado ha resucitado, y con esa certeza salen a co- 
municar la gran noticia, son muchas las mujeres que a lo largo de la 
historia han contribuido con su inteligencia, además de con su pra- 
XiS, a comprender, explicar y transmitir a otros sus conocimientos y 
sus experiencias sobre Dios en el cristianismo, a acompañar de tal 
modo que actuaron como parteras en el alumbramiento de una 
nueva vida en Cristo en otros hombres y mujeres (como ha queda- 
do plasmado en los relatos de las mártires). Haber recuperado el pa- 
pel de las mujeres en la tumba vacía, de Prisca y otras que anuncia- 
ron el Evangelio por las poblaciones y caminos del Mediterráneo, 
que alentaron con su fe y con su liderazgo el caminar de las comu- 
nidades, sigue siendo aliento para hombres y mujeres creyentes en 
las sociedades actuales. Ellas forman parte de nuestras raíces en la 
tradición cristiana, y sus historias siguen conteniendo, en palabras 
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de María Zambrano (El pensamiento vivo de Séneca), ese «saber no 
sabido, que se nos aparece cargado de significaciones», que contie- 
ne aún hoy una memoria provocadora y alentadora para hoy. 


Las distintas tareas y funciones que desarrollaron en los primeros 
grupos cristianos hablan de la implicación activa y significativa de 
estas mujeres como creyentes y como líderes en sus comunidades, 
un liderazgo que se vehiculó de formas muy diferentes según las 
zonas y también las épocas, y que no siempre ni en todos los gru- 
pos fue reconocido y alentado. De ellas destaca un fuerte senti- 
do de pertenencia, un elemento a desarrollar en las dinámicas 
sociales, y que ha de conjugarse con una fuerte responsabilidad. La 
cultura moderna y posmoderna ha potenciado la capacidad creati- 
va e imaginativa del ser humano (esta es su luz), pero al mismo 
tiempo, ha agudizado la conciencia de que somos individuales, ra- 
biosamente diferentes, y con poquísima capacidad —a veces nula— de 
pertenencia a un grupo. El subrayado hecho sobre el «soy único», 
sobre «lo importante es lo que siento y vivo», dificulta el sentido 
de pertenencia. Y esta es su sombra. Frente a un modo de conce- 
birse que exalta al individuo y lo reduce a dominio de objetos, estas 
historias de mujeres en los orígenes cristianos nos enfrentan a la 
construcción de una autonomía solidaria que incide en el pro- 
tagonismo personal en la medida en que incorporamos el bien de 
los otros en nuestros fines o proyectos. Frente a una razón instru- 
mental, calculadora y presuntamente neutral, se abre paso una con- 
cepción de la razón que incluye el «sentir con las entrañas» y el 
transformar desde la justicia. 


Pero, además, la reconstrucción inclusiva de los orígenes cristianos 
manifiesta los vínculos entre pertenencia y participación. Toda par- 
ticipación implica arraigo, supone que se interviene de manera deli- 
berada y autónoma en algo que siento como «mío», y que es posi- 


ble elegir entre distintas opciones. En realidad, participar es tanto 
«ser parte» como «tomar parte». 


Entre las figuras que destacaron en la primera generación cristiana 
(30-70 d.C.), hemos recordado la figura de Prisc(il)a, desempeñan- 
do la tarea de enseñanza (Hch 18,24-26). A lo largo de los siglos, 
muchas otras mujeres enseñaron, acompañaron los procesos de 
crecimiento en la fe, denunciaron, vivieron y nombraron su propia 
manera de vivir la experiencia creyente, mujeres que creyeron en el 
Dios de la Vida, y también en su capacidad de significar, pero no lle- 
garon a las aulas como alumnas, ni a impartir clases de teología has- 
ta el siglo XX. Es decir, muchos siglos después de que vieran la luz las 
primeras facultades de Teología (por ejemplo, y por centrarnos en 
nuestro contexto, en España la primera facultad de Teología es la 
de Salamanca en 1380). Hoy, figuras como Prisc(il)a, alientan la ta- 
rea de reflexión, estudio, publicaciones y difusión del pensamiento 
teológico y bíblico de muchas mujeres en todos los contextos, Son 
una invitación a «poner palabra propia» en la reflexión teológica, 
en comunión con toda la tradición de la Iglesia y abiertas a los retos 
y desafíos del mundo de hoy. También son una invitación para las 
sociedades actuales que siguen teniendo el desafío de que las muje- 


res sean gestoras y productoras de pensamiento, y no solo consu- 


midoras. 


Los estudios han recuperado también para la memoria colectiva a 
las mujeres como pneumatóforas o portadoras del Espíritu, es de- 
cir, mujeres con una capacidad exquisita para escuchar de tal modo 
que actuaban como parteras en el alumbramiento de una nueva vi- 
da en Cristo a otros hombres y mujeres, como hicieron las mártires, 
o las colaboradoras de Pablo. Las que así se distinguían eran igual- 
mente personas conducidas y sostenidas por él, eran mujeres que 
habían experimentado la salud y la salvación de parte de Dios en sus 
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existencias, y sentían la imperiosa necesidad de evangelizar y de dar 
testimonio con su vida y sus palabras de Cristo vivo. Prácticamente 
desde el inicio del cristianismo ha habido mujeres sabias y de una 
honda experiencia espiritual que acompañaron el caminar de per- 
sonas concretas y de las comunidades creyentes, ayudándolas a ele- 
gir distinguiendo los caminos de Dios de los que no lo son. Este ser- 
vicio de acompañamiento tiene mucho que decir en la actualidad. 
Desde hace ya muchas décadas, las mujeres se vienen preparando y 
ejercen ese arte y esa tarea, ayudando a crecer humana y espiritual. 
mente a mujeres y varones. Las primeras mujeres cristianas son 
aliento en esa tarea, esencial en el caminar creyente de «introducir» 
al Huésped en cada «casa deshabitada», como afirmaba Etty Hille- 
sum (17 de septiembre de 1942). 


Hoy la preocupación por la evangelización es una de las cuestio- 
nes que centra el interés y las búsquedas de los creyentes en las so- 
ciedades posmodernas y neoliberales, en las que la ausencia de Dios 
se deja sentir de múltiples maneras. Pues bien, las reconstrucciones 
inclusivas de los orígenes cristianos nos han permitido descubrir a 
mujeres que empeñaron sus vidas en vivir y anunciar a Cristo, que 
salieron de los ámbitos privados para recorrer los caminos y aden- 
trarse en el diálogo con los diferentes. Hoy también, aunque de ma- 
nera muy distinta, la vivencia y expresión de la fe en las sociedades 
plurales, autónomas y democráticas plantea cuestiones y tensiones 
que no se resuelven reduciendo la experiencia religiosa y moral a los 
ámbitos privados, ni renunciando a la identidad creyente en un pro- 
ceso de aculturación. Hoy seguimos preguntándonos cómo vehicu- 
lar las relaciones entre cultura y fe, entre sociedad e iglesia de un mo- 
do significativo y mutuamente enriquecedor. Las primeras mujeres 
cristianas afirmaron su ciudadanía creyente en medio de las realida- 
des históricas de su momento sin evitar los conflictos que se gene- 


raron. También hoy, la publicidad de la fe solo es posible si está fir- 
me la convicción de que tenemos algo valioso que ofrecer y que me- 
rece la pena comunicarlo, con humildad y mostrando con obras los 
frutos del amor y de justicia. 


Pero, además otro aspecto que se desprende de los estudios realiza- 
dos es la necesidad de vivir encarnadamente y de acoger como tarea 
la inculturación del evangelio en medio de la sociedad circun- 
dante. La inculturación de la fe requiere arraigo y vivir la cultura des- 
de dentro de ella misma, con disposición a poner en diálogo las rea- 
lidades culturales con el Evangelio, también a dejarse interrogar y a 
iniciar procesos de fidelidad creativa al evangelio. Las primeras mu- 
jeres cristianas, como también los primeros varones cristianos, su- 
pieron entrar en diálogo con el sistema de significaciones vigentes 
en las sociedades mediterráneas antiguas, y por ello expresaron el 
mensaje de la Buena Noticia categorías comprensibles, contribu- 
yendo así a transformar la historia en Reino. 


En las Escrituras queda el testimonio de hombres y mujeres creyen- 
tes que experimentaron que Dios fue para ellos Alguien presente y 
operante en sus vidas, un «Dios personal» que los transcendía y los 
remitía una y otra vez a su proyecto creador, liberador y salvador. La 


recuperación de las distintas mujeres y grupos de mujeres de los-al. 


bores del cristianismo aporta la necesidad de vivirla vida en todas sus 
dimensiones, implicándose totalmente en ella, poniendo en juego 
la dimensión afectiva y racional, en lo concreto de la historia que vi- 
vimos (vivir la vida con pasión); afrontar la vida con todo lo que exi- 
ge, con toda seriedad, con toda responsabilidad, y sobre todo, con 
pasión por la vida, por la misión confiada. Y eso en cada etapa de la 
vida, con sus peculiaridades, posibilidades y dificultades. Pero, ade- 
más, invita a «amar el tiempo de los intentos» (José Martí), sabien- 
do articular paciencia y resistencia, transformación radical y cotidia- 
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nidad secuencial, búsqueda humilde y compartida, palabra y silen- 


cio, miradas que traspasan los horizontes y construcción colectiva. 


En este sentido podemos preguntarnos qué compromisos asumie- 
ron las primeras mujeres cristianas y cuáles son especialmente sig- 
nificativos para hoy. 


El énfasis que cada vez más se va haciendo en entender las vidas de 
las primeras mujeres cristianas en el marco de las sociedades medi- 
terráneas, sin establecer tantas dicotomías y subrayando las cone- 
xiones entre determinados factores de las existencias femeninas en 
el judaísmo, cristianismo y mundo grecorromano, constituye una 
contribución grande para las sociedades actuales preocupadas, inte- 
resadas e implicadas (de manera diferenciada, no obstante) en el 
diálogo intercultural e interreligioso. Estas investigaciones 
revelan su utilidad en el sentido de que nos hacen percibir la fecun- 
didad de abrirse al diálogo con el otro como un alter del que no hay 
que defenderse o agredir para afirmar la propia identidad, las pro- 
pias convicciones, etc. Estos modos de investigar y pensar son enri- 
quecedores ya que el otro/la otra es visto como diferente, pero con 
quien puedo establecer un diálogo que me permite conocerme me- 
jor, conocer mejor también la propia tradición cultural y religiosa, y 
que permite tender «puentes» y no abrir rupturas. Todo un desafío 
en las sociedades actuales. 


Entre las tareas más significativas en la que estuvieron implicadas las 
mujeres, junto con los varones, se encuentra la de crear redes de 
hospitalidad. Las redes de acogida en el cristianismo primitivo, en 
las que participaron activamente muchas mujeres, no solo fueron 
un medio eficaz de expansión de la Buena Noticia de Jesús, sino que 
hablaron a sus contemporáneos del cuidado solícito que se regala- 


ban, de la potencia transformadora de la proximidad, del crecimien- 


to que experimenta quien se deja afectar por la diferencia inherente 
a todos los sujetos, aunque se compartan algunas de las conviccio- 
nes más importantes. Estas dinámicas siguen siendo relevantes hoy 
cuando nos enfrentamos al desafío de configurar un nuevo orden 
mundial que afirme la solicitud y la proximidad, la acogida y el cui- 
dado, como valores que quiebran los poderes excluyentes y margi- 
nadores. Ejercer la hospitalidad, no ignorar la otredad del tú que lla- 
ma a nuestras puertas e introducirlo en los ámbitos del cuidado y la 
protección que ofrecen las redes intrafamiliares ha sido y sigue sien- 
do un desafío para todas las culturas y todos los tiempos. Más aún el 
reto es adentrarse en un nuevo ethos que ya los primeros grupos cre- 
yentes vivieron y plasmaron, entre otras acciones, en la práctica de 
la hospitalidad: amar más allá de los propios grupos y renunciar al 
estatus para generar comunión y familia. 


Las investigaciones han puesto también de relevancia el tejido rela- 
cional que algunas mujeres construyeron entre ellas (las mu- 
jeres profetas de Corinto, las mujeres en la tumba de Jesús, etc.). Estas 
aportaciones son importantes porque rompen con estereotipos que 
las visibilizan habitualmente enfrentándose unas a otras, como Sara y 
Agar, o Rebeca y Lía, y ponen de manifiesto que el entramado rela- 
cional que las mujeres se ofrecieron las dotó de fuerza personal, las 


proporcionó seguridad y proyectó sus existencias en la vida social y 


religiosa favoreciendo su autonomía religada y su solidaridad. Eso no 
significa que no tuvieran que superar conflictos y contar con la ayuda 
del resto de la comunidad para ello, o de los otros miembros del equi- 
po (Evodia y Síntique). Estos datos son igualmente relevantes hoy, 
como lo es también el haber trabajado conjuntamente con 
otros varones en las tareas y proyectos comunes. 


La luz que aportan estos datos podría desglosarse en línea del desa- 
rrollo de una libertad-comunión. Es decir, una libertad que no 
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considera más importante el mérito individual que la colaboración, 
la competencia que la cooperación, el éxito personal que la tarea 
compartida. Una libertad que, en lugar de disolver los vínculos y los 

nexos, los fortalece. Hoy los distintos grupos sociales están llamados. 
a comprender y vivir que lo más importante es ampliar incesante- 
mente el «nosotros» social. 


CAPÍTULO 2 


Bibliografía escogida y comentada 


1) Bautista, Esperanza, La mujer en la Iglesia primitiva, Verbo Divi- 
no, Estella 1993. 


El libro presenta el papel de las mujeres en los tiempos de Jesús, en 
los Hechos de los Apóstoles y en Pablo, concluyendo con dos capí- 
tulos dedicados a la condición social y jurídica de la mujer en la so- 
ciedad grecorromana y en la Iglesia primitiva. 


2) BERNABÉ, Carmen, María Magdalena. Tradiciones en el cristianis- 


mo primitivo, Verbo Divino, Estella 1994. 


Pionera en su campo, esta monografía analiza las tradiciones sobre 
María Magdalena de los siglos 1-11 d.C. (aunque en algún caso, uti- 
liza materiales extracanónicos de los siglos 1V-V1), poniendo de re- 
lieve cuáles son los contenidos estables sobre esta significativa figu- 
ra del cristianismo de los orígenes, y cuáles han variado, cómo y por 
qué. En el estudio, fruto de su tesis doctoral, la autora muestra cómo 
los textos canónicos presentan a María Magdalena como discípula, 
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testigo, receptora de una cristofanía, enviada, figura preeminente | 
entre las mujeres, y símbolo de la comunidad. 


Estas características se desarrollaron en los escritos no canónicos. Al- 
gunos de los grupos que estaban detrás de estos textos invocaron la 
autoridad de María Magdalena para justificar sus prácticas y sus 
doctrinas afirmando haberlas recibido de ella, lo mismo que otros 
grupos apelaron a Pedro, Pablo, o a otros discípulos de primera ho- 
ra. Hacen de María Magdalena el tipo del espiritual perfecto. En 
muchos de ellos se percibe la polémica surgida en el cristianismo de 
los orígenes, no solo por cuestiones doctrinales, sino además por el 
papel protagonista de las mujeres en la Iglesia. Algunos escritos ecle- 
siásticos trataron de contrarrestar este protagonismo. 


A través de los textos cristianos la monografía analiza cómo una fi- 
gura tan significativa, llegó a ser identificada como prostituta arre- 
pentida, un proceso que culmina en los siglos VI- VI con Gregorio 
Magno: en primer lugar, fue la identificación entre María de Betania 
y la mujer pecadora de Lc 7,36-50; y en segundo lugar, aunque se de- 
sarrolló paralelamente, fue la identificación de María Magdalena 
con María de Betania. 


3) BERNABÉ, Carmen (ed.), Mujeres con autoridad en el cristianismo 
antiguo, Verbo Divino, Estella 2007. 


El libro reúne cinco trabajos, además del de la editora, cuyo hilo 
conductor son los diferentes modelos de ejercer la autoridad y el 
poder que tuvieron algunas mujeres en el cristianismo antiguo. 
Carmen Bernabé estudia la figura de María Magdalena; Elisa Es- 
tévez recupera el protagonismo de las mujeres en las comunida- 
des de Pablo; Carmen Soto estudia la figura de Macrina, maestra 
y asceta del siglo tv; Fernando Rivas presenta la historia de dos 


mujeres entre los siglos Iv-V: Olimpia y Pulqueria. Y finalmente, 
Carolyn Osiek muestra la influencia que ejercieron Marcela, Pau- 
la, Melania la Anciana y Melania la Joven, nobles romanas entre 
los siglos 1V-V. 


4) BERNABÉ, Carmen (ed.), Con ellas tras Jesús, Verbo Divino, Este- 
lla 2010. 


Esta obra en colaboración presenta cinco mujeres que encarnan la 
identidad grupal cristiana y se convierten por ello en modelos para 
los creyentes de todos los tiempos. La obra comienza con un capí- 
tulo de Inmaculada Eibe sobre la cananea, una mujer extranjera, re- 
conocida como discípula que destaca por su gran fe. A continua- 
ción, Ana Unzurrunzaga, centrándose en Lc 24,1-11, muestra el 
papel de las primeras mujeres discípulas en la creación de la memo- 
ria comunitaria que queda resumida en el kerigma. Carmen Soto 
explica la figura de Lidia en Hechos, a la luz de los valores del honor 
y el patronazgo, destacando de ella su hospitalidad. El cuarto y el 
quinto capítulos están dedicados al evangelio de Juan: el cuarto, de 
Mery Rodríguez, analiza cómo el relato del gesto del lavatorio de los 
pies está redactado en paralelo con el gesto de María de Betania. Y 


finalmente el quinto es un estudio de Estela Aldave sobre la mujer 


samaritana, un modelo de fe y de evangelización contracultural. 


5) DEL CERRO CALDERÓN, Gonzalo, Las mujeres en los Hechos apó- 
crifos de los apóstoles, Clásicas, Málaga 2003. 


El libro aborda el estudio de la presencia de las mujeres en estas 
obras de los siglos 11-111. De acuerdo con el autor la visión que los He- 
chos apócrifos tienen de las mujeres es en muchos casos positiva, 
siendo ejemplos de la mujer fuerte, decidida, valiente, leal, etc.; des- 
tacan con respecto a sus contrapartes masculinas; se trata en la ma- 
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yoría de los casos de mujeres que eligen la castidad, desafían el po- 
der y presentan conductas alternativas al orden establecido. 


6) CorLEY, Kathleen E,, Maranatha. Ritos funerarios de las mujeres y 
los orígenes del cristianismo, Verbo Divino, Estella 2011. 


La publicación se centra en una de las cuestiones que están reciente- 
mente en el centro de la investigación sobre los orígenes del cristia- 
nismo: los antiguos banquetes. Centrándose en el papel de las muje- 
res en los banquetes y rituales funerarios en el Nuevo Testamento, y 
en la Didajé, la autora considera que este es el contexto más adecua- 
do para resolver muchos de los problemas sobre los orígenes cristia- 
nos. La obra destaca por la contextualización que hace de los rituales 
funerarios de las mujeres y los ritos de lamentación en el mundo ro- 
mano, lo que le lleva a poner de relieve cuáles son las conexiones más 
importantes con los rituales que se vistumbran en los relatos de la 
tumba vacía y de la resurrección de Jesús «al tercer día». Para la au- 
tora, los orígenes de las tradiciones d la resurrección de Jesús hay que 
rastrearlos en las reuniones de mujeres que hacen el duelo por Jesús. 


7) Estévez López, Elisa, El poder de una mujer creyente. Cuerpo, iden- 
tidad y discipulado en Mc 5,24b-34. Un estudio desde las ciencias sociales, 
Verbo Divino, Estella 2003. 


La obra, fruto de la tesis doctoral de la autora, ofrece una interpreta- 
ción del relato de Marcos sobre la mujer con flujo de sangre irregu- 
lar en el contexto del sistema de creencias y valores compartidos en 
el mundo mediterráneo antiguo, y más en concreto dentro del sis- 
tema del cuidado de la salud vigente en las sociedades mediterrá- 
neas de ese período. Los resultados de la investigación, que cuenta 
además con un cuidadoso análisis crítico literario del texto marca- 
no, supusieron una novedad en la interpretación habitual de ese mi- 


lagro, cuyo significado se había visto como una contestación y res- 
puesta liberadora a las leyes de impureza ritual del judaísmo, una 
afirmación que estaba lejos de ser evidente, y necesitaba una revi- 
sión a la luz de las tradiciones judías en el marco del universo cultu- 
ral colectivo de las poblaciones mediterráneas del siglo 1. 


La obra destaca el papel creyente de la mujer que confía plenamen- 
te en el poder sanador de Jesús y en su propia fuerza por medio de 
la fe; su relevancia como discípula de la que destaca su lealtad a Je- 
sús; y finalmente su carácter ejemplar para los discípulos, para Jairo 
y para toda la comunidad de Marcos, perseguida. Marcos presenta 
como modelo a una mujer que a los ojos de la sociedad es el máxi- 
mo de imperfección, inestabilidad y descontrol, y que, sin embargo, 
se yergue con la fuerza para superar todas las dificultades, correr to- 
dos los riesgos y sostener la debilidad de otros gracias a su fe. De 
ninguna manera es su sufrimiento lo que se pone de ejemplo, sino 
su capacidad para ir más allá del dolor y traspasar todos los límites. 


8) EsTÉVEZ LÓPEZ, Elisa, Mediadoras de sanación. Encuentros entre Je- 
sús y las mujeres: Una nueva mirada, San Pablo-Comillas, Madrid 2008. 


La monografía aborda el análisis e interpretación de los encuentros 
sanadores entre Jesús y las mujeres, y trata de aportar una nueva vi- 
sión de los mismos. La clave fundamental en el estudio sobre estos 
relatos sinópticos de curación de mujeres ha sido recuperar la fun- 
ción de las mujeres no solo como sujetos dolientes, sino buscando 
en ellos cuál ha sido su contribución concreta a la recuperación de 
la salud, y cómo el encuentro sanador con Jesús las ha capacitado 
como sanadoras. El don recibido y acogido ha plenificado su ser y 
ha movilizado todas sus energías al servicio del Reino prologando 
en sus vidas, en sus obras y en sus palabras la salvación de Dios en 
Jesucristo. 
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Los dos primeros capítulos proporcionan los marcos teóricos y concep- 
tuales necesarios para comprender contextualizadamente la informa- 
ción contenida en los textos de curación, y situando a las mujeres en el 
centro de la investigación. El resto de capítulos se centran en los prota- 
gonistas de la relación terapéutica: Jesús y las mujeres que protagoni- 
zan los encuentros sanadores con él. El tercer capítulo es una aproxima- 
ción a la praxis sanadora de Jesús como parte integral y significativa de 
su ministerio público, Entre los capítulos cuarto y séptimo, el protagonis- 
mo lo toman las mujeres que intervienen en la interacción terapéutica, 
y como hemos dicho, la clave del análisis y la interpretación ha sido res- 
catar sus aportaciones como sanadoras, de ellas mismas y de otras mu- 
jeres y varones. Cuatro han sido las mujeres elegidas: la mujer con flu- 
jo de sangre, la suegra de Pedro, la cananea y la mujer encorvada. 


9) EsTÉvEZ López, Elisa (coord. ), Las mujeres en las comunidades 
primitivas. 


De carácter divulgativo, este número 49 de la revista Reseña Bíblica 
del año 2006, contiene cinco artículos en su sección monográfica, en 
los que se estudian distintas temáticas relacionadas con las mujeres 
en las primeras comunidades: su participación en las comidas de Je- 
sús (Carmela Barrientos); el liderazgo de las mujeres en las comu- 
nidades paulinas (Elisa Estévez); la visibilidad, exclusión y control 
de las mujeres en la primera carta a Timoteo (Elsa Támez), la pre- 
sencia y relevancia de las mujeres ricas en la obra de Lucas (Carmen 
Soto), y el discipulado de iguales en la tradición del discípulo ama- 
do (Carmen Bernabé). En la sección abierta, Carmen Yebra acerca el 
arte cristiano como una interpretación de varias mujeres del Nuevo 
Testamento: María Magdalena, Marta y María, y la Samaritana. Y fi- 
nalmente, Dolores Aleixandre, en la sección didáctica escribe tres re- 
latos que tiene como protagonistas a la mujer con flujo de sangre, a 


la que ungió a Jesús en casa de Simón el leproso, y a Lucrecia, un 
personaje imaginario de la comunidad de Corinto. 


10) García MUÑNIZ, Saray, La maternidad en los textos gnósticos cris- 
tianos, Universidad de Córdoba, Córdoba 2010. 


A partir del análisis de los textos gnósticos, la obra se centra en analizar 
la consideración de la maternidad en las comunidades gnósticas cristia- 
nas, y en las consecuencias que se derivaron para la vida de las mujeres. 


11) GÓMEZ-ACEBO, Isabel (ed.), La mujer en los orígenes cristianos del 
cristianismo, DDB, Bilbao 2005. 


Los distintos artículos que componen la obra estudian la posición de 
la mujer en los cuatro primeros siglos. Isabel Gómez Acebo presenta 
una panorámica acerca de la situación femenina en el entorno socio- 
rreligioso del siglo 1. Esperanza Bautista estudia las semejanzas que 
presentan los collegia romanos y las primitivas iglesias domésticas. 
Mar Marcos hace un estudio sobre mujer y herejía entre los siglos I y 
111, A continuación, Amparo Pedregal analiza la mulier virilis como mo- 
delo de perfección en el cristianismo primitivo. Juana Torres aborda 
el protagonismo de las mártires en los primeros siglos. El libro con- 
cluye con un artículo de Fernando Rivas Rebaque, en el que ofrece 
una amplia perspectiva sobre la mujer cristiana en el norte de África 
durante el siglo 111. 


12) MACDONALD, Margaret Y, Las mujeres en el cristianismo primi- 
tivo y la opinión pagana. El poder de la mujer histérica, Verbo Divino, 
Estella 2004. 


El objetivo que se plantea la autora en su investigación es mostrar la 
importancia que las mujeres tuvieron en las opiniones públicas que 
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los no cristianos (de la élite o no) mantenían sobre la Iglesia, y có- 
mo la Iglesia primitiva representó un desafío a la imagen establecida 
de la mujer en el mundo grecorromano. De este modo el cristianis- 
mo pudo ser visto como una amenaza, y los autores eclesiásticos 
trataron de ir reconduciendo la conducta de las mujeres a patrones 
más acordes con las creencias del mundo mediterráneo antiguo. La 
obra, muy novedosa en la aproximación al estudio de las primeras 
mujeres cristianas, abordará el tema del celibato femenino (vírge- 
nes, mujeres divorciadas y viudas) y el de las mujeres casadas (con 
cristianos O paganos). 


13) MADIGAN, Kevin y Carolyn OsIEK, Mujeres ordenadas en la Igle- 
sia primitiva. Una historia documentada, Verbo Divino, Estella 2006. 


Se trata de una recopilación de todos los testimonios conocidos sobre 
diaconisas y presbíteras, al menos en el mundo grecolatino. 


14) Navarro, Mercedes, Ungido para la vida. Exégesis narrativa de 
Mc 14,3-9 y Jn 12,1-8, Verbo Divino, Estella 1999. 


Fruto de su tesis doctoral, la autora presenta su investigación sobre 
Mc 14,3-9 y Jn 12,1-8, realizada con el método narratológico. El epi- 
sodio de Marcos presenta a una mujer que desde las palabras de Je- 
sús, representa los rasgos del verdadero discipulado en estrecha re- 
lación con la Pascua. Por su parte, el episodio de Juan, que recupera 
analépticamente el signo de Lázaro, «sintetiza y culmina el sentido 
del resto de los signos de Jesús y los orienta hacia el signo definitivo 
en el que se verificará su identidad autoproclamada: Yo soy la resu- 
rrección y la vida». La autora realizará en la parte final de su mono- 
grafía un estudio comparativo de ambos relatos con el que se capta 
mejor la importancia cristológica pascual de cada uno de los relatos 
en relación con el conjunto del evangelio en el que se inscribe. Mar- 


cos concede una mayor importancia narrativa a la mujer y a la ac- 
ción que realiza sobre Jesús, que el evangelio de Juan. 


15) Navarro, Mercedes y Marinella PERRONI (eds.), Los evange- 
lios. Narraciones e historias, Verbo Divino, Estella 201 1. 


El volumen que forma parte del amplio proyecto editorial La Biblia y 
las Mujeres. Colección de exégesis, cultura e historia, es el primero en ver 
la luz de los que saldrán sobre Nuevo Testamento. En este, las obras 
que se abordan son los evangelios, los Hechos de los Apóstoles y los 
escritos joánicos, y se busca «entrar en su trama histórica, literaria y 
teológica en perspectiva de género». El volumen tiene dos partes: 
una primera en la que se abordan cuestiones metodológicas, y que 
tiene como objetivo ofrecer el trasfondo sobre el cual se ha desarro- 
llado la exégesis feminista de los evangelios canónicos; y una segunda, 
articulada en torno a tres núcleos: reconstrucción de varios contex- 
tos histórico-sociales o religiosos; los cuatro evangelios canónicos y 
las cuestiones cristológicas y eclesiológicas centrales en ellos; y las f1- 
guras específicas que tienen especial relevancia teológica. 


16) OsrEk, Carolyn; MACDONALD, Margaret Y. y Janet H. TULLOCH, 
El lugar de la mujer en la Iglesia primitiva, Sígueme, Salamanca 2007. 


Las autoras estudian la implicación de las mujeres en las iglesias de 
mésticas desde el punto de vista de las funciones de las iglesias: cul- 
to, hospitalidad, patronazgo, educación, comunicación, servicios 
sociales, evangelización y misión. En su magnífico estudio y con un 
gran conocimiento de las fuentes cristianas de los primeros siglos, 
las autoras reflejan la importancia de las mujeres en la acogida de los 
huéspedes, especialmente de los misioneros itinerantes; su papel 
como educadoras en sus casas, no solo en la instrucción inicial en la 
fe, sino también en la formación permanente en ella; en las casas 


BIBLIOGRAFÍA 


295 


e sabe de... Las mujeres en los orígenes del cristianismo 


¿Qué s 


e 
+ 


296 


cristianas se organizaba la atención a los más necesitados de la co- 
munidad, y las patronas de estas casas tenían en ello un protagonis- 
mo claro, todavía no suficientemente documentado; otra de las fun- 
ciones esenciales de las casas —y de las mujeres en ellas— fue ser 
centro de evangelización y misión. La investigación ofrece un mar- 
co contextual de todas estas actividades de las mujeres en el mundo 
grecorromano, examinando a la luz de la reciente investigación so- 
bre la familia romana, las vidas de las esposas cristianas, su tarea co- 
mo madres y educadoras, sus funciones como patronas de sus comu- 
nidades, y sus funciones administrativas en las casas. Otra de las 
contribuciones importantes de esta obra es haber destacado el pa- 
pel de las mujeres casadas en el movimiento cristiano, algo que ha 
sido bastante olvidado en los estudios sobre el cristianismo de los 
orígenes. Junto al estudio de las múltiples evidencias que hay al res- 
pecto, en el libro se encuentra además un estudio de Ef 5,22-33, 
donde, a la luz de la ideología imperial romana, se estudia el papel 
clave de las esposas cristianas como modelo ético de conducta, co- 
mo símbolo de la comunidad y de interacción con la sociedad. 


17) Rivas, Fernando, Desterradas hijas de Eva. Protagonismo y margi- 


nación de la mujer en el cristianismo primitivo, San Pablo-Comillas, 
Madrid 2008. 


El autor estudia diferentes obras del cristianismo antiguo entre los 
siglos II y V, nacidas en diferentes áreas geográficas: Asia Menor, 
África, Egipto, Capadocia y Roma. Selecciona algunos documentos 
cristianos a través de los cuales va perfilando el papel de las mujeres 
y su significación en la evolución del cristianismo en estos siglos. 


18) SCHUSSLER FIORENZA, Elizabeth, En memoria de ella: una recons- 
trucción teológico-feminista de los orígenes cristianos, DDB, Bilbao 1989. 


Véase la amplia presentación de esta obra en el primer capítulo de 
este libro. 


19) SCHUSSLER FIORENZA, Elizabeth, Pero ella dijo. Prácticas feminis- 
tas de interpretación bíblica, Trotta, Madrid 1992. 


El libro representa una clarificación y profundización a favor de una 
crítica feminista de liberación. En él, según dice la misma autora, se 
propone «una exploración teórica de las condiciones hermenéuti- 
cas y de las posibilidades epistemológicas necesarias para una prác- 
tica feminista crítica de lectura de los textos androcéntricos, me- 
diante la elaboración de tales lecturas en el contexto de una teoría 
crítica interdisciplinar feminista y crítica» (p. 22). 


20) TORJESEN, Karen Jo, Cuando las mujeres eran sacerdotes, El Al- 
mendro, Córdoba 1993. 


En palabras de la autora, el libro «pretende ser una voz en el am- 
plio conjunto de las discusiones sobre la religión, el poder y las 
mujeres». A lo largo de distintos capítulos la autora se plantea 
mostrar cómo fue la autoridad que las mujeres ostentaron en los 
primeros siglos, ala vez que pone de manifiesto cómo fueron mar- 
ginadas y desacreditadas cuando el cristianismo se convirtió en la 
religión oficial. 


21) WiLEy, Tatha, Pablo de Tarso y las primeras cristianas gentiles, Sí- 
gueme, Salamanca 2005. 


Centrándose en la carta a los Gálatas, la autora estudia la participa- 
ción de los gentiles y las mujeres en las asambleas de Galacia, inter- 
pretándolo bajo el trasfondo de la cuestión de la circuncisión. La 
novedad de este breve estudio es determinar en qué medida las mu- 
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jeres de Galacia y Pablo se vieron afectadas por la predicación de la 
CIrcCuncisión. i 


De cara al conocimiento del contexto 
mediterráneo antiguo, 
enumeramos algunas obras 


1) CALERO, Inés, La capacidad jurídica de las mujeres griegas en la épo- 
ca helenística. La epigrafía como fuente, Universidad de Málaga, Mála- 
ga 2004. 


2) CANTARELLA, Eva, La calamidad ambigua. Condición e imagen de 
la mujer en la antigúedad griega y romana, Ediciones Clásicas, Madrid. 


3) Duny, Georges y Michelle PERROt (eds. ), Historia de las mujeres. 
La antigúedad, Taurus, Madrid 1991. 


4) LÓPEZ, Aurora; MARTÍNEZ, Cándida y Andrés POCINA (eds.), 
La mujer en el mundo mediterráneo antiguo, Universidad de Granada, 


Granada 1990. 


5) PEDREGAL, Amparo y Marta GONZÁLEZ (eds.), Venus sin espejo. 
Imágenes de mujeres en la Antigiedad clásica y el cristianismo primitivo, 


KRK, Oviedo 2005. 


6) POMEROY, Sara B,, Diosas, rameras, esposas y esclavas. Mujeres en la 
Antigúedad clásica, Akal Universitaria, Madrid 1987. 


7) ROUSSELLE, Aline, Porneia. Del dominio del cuerpo a la privación 
sensorial. Del siglo 11 al 1v de la era cristiana, Península, Barcelona 1989, 
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